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تعمل تر جمات ”تراث واحد «هة نم1 عده' على نقل آداب 
الحضارات العريقة فى الشرق والغرب إلى اللسان العربى» للذين 
تسمح ذائقتهم بالاسقتاع بأعمال الشيخ الأكر محبى الدين بن عربى 
وجلال الدين الرومى وغيرهما فى أدبنا العربى والإسلامى ويجدون 
سعادتهم فى قراءتهاءه وقد حصّنا الرسول الكريم صلى الله عليه 
وسل على على طلب العم والحكمة فقال: دلب الهم مضه عل 
0 ملكا وقال أيضًا ص الله عليه وسل: < كمه الم الا 
المؤينا طَيِتُ وَجَدَهَا مهو أَحنُ 4 

وتعتبر هذه الأعمال التى نقدمها مفتاحًا لفهم الحضارات الحندوسية 
والطاوية والبوذية واليونانية القديمة»ه من حيث جوهرها الذى تجلى 
به الله تعالى عليها جميعًا. 

ولعل ما يُضئ هذه الأهمية الكيرة على كب الشيخ عيسى نور 
الدين أنها تمثل منظورًا فلسفيًا للدرسة الترائية فى العصر الخحالىها 
وهى تتناول بشكل أساسى موضوعات خمسة هى عل الحقيقة أو 
ما وراء الطبيعة»ا والعقل الُلهّمءا والتصوف المعر فى والاديان ين 
حولناءه ومشكلاات العالم الحديث. 

وهذه الأفكار والموضوعات ب ركريتها تستحق أن تخرج إلى اللسان 


العربى فى تر جمات شتىه لما قد .مله ذلك من إيضاح وتفسير لماءا 
وعوتًا للقارئ على فّهم ما صَعْبَ منها. 

ونتأمل بترجمتنا تلك أن تكون قد نقلناها إلى مهدها القديم 
وحاضنتها الأولى وهى اللغة العربية التى أل ممت أجيالا من الأولياء 
والعارفين على مدار قرون عدة. 

أخيرا.ه ورغم ما بذلناه من جهد وعناية فى مىاجعة نصوص هذه 
الكّبء إلا أننا نلتمس مقدَّمًا من القارئ الكريم العذرٌ فى النزر بن 
الخطا الذى قد يكون تفلت منئّا سهرًاءه فصادفه هنا أو هناك بين 
صفحاتها. 


التحرير 


يارّح عنوان كاب جذور الحال الإنسانى بمنظور يتم بالجوهريةنا 
ويعى المبادئ والمثالات وغاية الوجود بعقل مُلهُمِ لا بالعقلنة 
الحدلية ولا سناض .من أن :5 بداية أن المتافيؤيقا لا شأن لما 
بالتحريب»؟ فالمعرقة بالمياديخ لا تعبيق من أية تارب كانكنا وما 
التجريب العلى أو غيره إلا أسباب عرضية لتجلى بصيرة العقل 
الملهم. أما مصادر البصيرة المتعالية فهى معطيات مجبولة فى داخلنا 
ف 

تقاهى مع جوهر العقل الملهم الخالص» إلا أنها قد 'نسيت' واقعيًا 
بعد أن فقدنا 'الفردوس'. وعند أفلاطون أن تاك المعرفة المبدئية 
ا ملسيو فاق ما خفن انق مار بات 
العقل الملهم والروح بفضل من الله سبحانه. 1 

أما العقلانية من حيث معناها الأوسع فا هى إلا إنكار 'تذكو' 
أفلاطون والبحث عن عناصر اليقين فى الظواهر لا فى ظاهرة 
وجود النفس. ول يكن اليونانيون عقلانيين رغم الحماء ونونطمه5 
الذين ظهروا بينهم. والحق أن سقراط قد تناول التعقل الملهم وأصر 
على الجدل وبالتالى على المنطق» ولكن يجوز القول بأنه قد صَبَعْ 
العقل الملهم 6ه 1اء:ه1 بالاستدلال.؛ وهنا يكين غموض الفلسفة 
البوفائية) ققد عير أرسطوطاليس. عن الحا الآولة وغير 
أفلاطون عن الجانب الثانى على وجه التقريب. وقد كانت صباغة 


العقل الجدلى بالعقل الملهم إجراءً تلقائيًا تجرد توفر النية فى التعبير 
عن هذا العقل الملهمن والذى لا يستطيع العقل الجدلى أن يتناولها 
والفارق بين اليونانيين والهندوس هو مجرد فارق فى الدرجة لا فى 
التوعء' فالفكر الندوسى "مليوس" وأوغل فى الرعزية من الفكر 
اليونانى. وا حق أنه لا يمكن التفريق داتْتا بين عقلانى وقع بالصدفة 
على كشف بصيرى وبين راء يعبر عن نفسه بالعقل اللغوىء إلا أن 
ذلك ليس مشكلة طالما ظهر الحق عند أيها. 

والعقلانية هى الفكر الناتح عن التعبير الديكارتى بعنى 'إذن 
اق صمآ دمع عط ' والذى سبق برهاناءه وليس لذلك علاقة بكلة 
'إذن' فى اللغة العامةه؛ والتى يازم قولما حال احتياجنا للتعبيير عن 
علاقة أنطولوجية منطقية»؛ مثل قول (إننى أفكر إذن فأنا موجود 
تنا دعت وغذوهء»» فى حين يصح قول (إننى موجود لان الوجود 
موجود ءوده 56 دتتاو متتاة4نا ومعناها الأصلى "لأن 6تمءة' 
وليس 'إذن ع«مأععط '. ويستحيل اليقين بوجودنا ما لم يوجد 
المطلق؛ أى ”واجب الوجود' وهو عز وجل الخالق لوجودنا 
والملهم ليقيننا ووعيناءه والوجود والوعى هما جذرا حقيقة كياننا. 
وتضيف الفيدانتا *الرضوان أناندا'.؛ وهو المحتوى الأسمى وغاية كلّ 
من الوعى والوجود. 

وطبيعة الإنسان الأصلية تتلخص ف أنه كائن يعرف ويشاء ويحبءا 
وغذه 'الأعمال' بالتالى حى كامل رسالنه ووابجحب وجوده. وعلية 


أن يعرف كل ما يستحق المعرفة.ه وأن يشاء كل ما يستأهل المشيئة»ا 
وأن يحب كل ما يحقق النبل. ويفرض علينا المطلق وكل ما تعلق به 
واقعيًا من نسبيات أن نشاء بما بينته لنا المعرفةنة ونحب الحق والخيري 
وكل ما بتجلى عنه| فى الحياة الدنياء؛ وبالتالى أن نحب اميل الذى 
وهنا اماد وي لحري كل متكاداة عد اقتوالب غابدها من 
الجوهرية؛ وبالتالى من الحق الذى يحررناءه والحب نبيل بمدى عمق 
الذات واتماغ الثاية. والبل يسمه عل إحناسنا بالمقدس نا حت 
يلتق سر انحبّة وسر المعرفة. 


عن العقل اللهُم 


إن العقل الملهم هو إدراك حقيقة ما بناءً على الوعى بالحقيق بما هويا 
وهو القييز الواقعى بين الحقيق والوهمىه أو بين الحقيق وما هو أقل 
حقيفية ميد أولا بالمحق "الرأمبى؟ للبادعةكوثاقا بالمعى الو جود 
'الأني؟ أو اللسى التجلياف. .واليعف الأفق أ الكوق كو ميدان 
العغل الدق وإغزاءاهندق سين أن النسد الرأتى وهو يعد “قل 
كونى' هو مجال العقل الملهم والوعى والتأمل التوحيدى. ولنتذكر 
أن الإنسان سسب من بين المخلوقات كافة له قَوَامٌ رأسىءا وهو ما 
ينبئ عن احتالات روحية رأسية؛ وهى غاية حياته فى الوجود. 

كا لا بد من القييز بين الوظائف والميول فى الروح الإضانى,؛ فنرى 
فى الوظائف الأصولية القييز والتأملءا ثم نرى ترا بين التحليل 
والترككب» ونيز فى الترككب بين العقل الملهم النظرى والعقل 
العملى أن م بين عقل مُلِهُم تلقابى اه مهم وأض انعكاسى 
#«ناءوءن أو نقول بين عقل بنَّاء وعقل نقدى. ونرى من منظور 
تام الاختلاف أن من المهم القييز بين ملكة معرفية محتملة وأخرى 


١‏ هما امجرد والملموس' والاصطلاحان كلاهما ضحية سوء استخدامنا فيعق 'المجرد' ما 
يتعلق بمرتبة المبادئ الكليةيا ويعنى 'المللوس' كل ما كان ظاهرا للواس» أى إن فرة "الله 
سبحانه ' قد أصبحت عندهم تجريدا وصارت فكرة ة الظواهر هى الحقائق لا كذب. وقد 
كانت مل مطارحات المدرسيين حول الكليات : تتناول ماذا تعنى كلمة 'الكلة ؟ أل ورصف 
تجليات مبد| أو مثال سماوى. 


افتراضية وثالثة فعالةي والأولى يشترك فيها الميع بمن فيهم أقلهم 
عليان والثانية نخص الذين لم يتعلموأ ولكهم قادرون على التعلرءا 


ومن الثابت أن الجهد الذهنى لا يؤدى آلا إلى فهم الحقيقة؛ فإن 
أشد الأذهان توقدًا قد يؤدى إلى أشنع الأخطاء وبالاة وتفثر 
هذه المسألة التناقضية بأن الذهن قد يكون محتبسًا فى مستوى *أفق؟ 
ولا وعى لديه بالعلاقات 'الرأسية'» إلا أن صفة 'العقل الملهم' لا 
تنقصهها فا زال فيه تمييز بين أى جوهرى واجب وآخي ثانوى 
عارضل أو بين سبب ونتيجة. وهناك عامل حاسم فى طبيعة 'الخط| 
الذى' وهو تدخل عنصر ذاتى يطمس العقل وهو الانفعال أو 
العاططقة بحيف: تلق القضرية 'الأفقية ناكا ادن "للامشول؟ 
باحتلاله. ونلاحظ أن الأفقية ليست إتكارًا لما يفوق الطبيعة على 
طول الخطءا فقد تكون كون العقل البصيرى المُلهُمِ عند المؤمن. 
وهذا بالضبط ما يشكل غموض استحقاق الثواب؛» وفى هذه الخالة 
يمكن أن يتحدث المرء عن الأخلاقية 'الرأسية' والمذهبية بلا تناقض 
مع ذهن امو من. 

وتُعذٌ التطورية التحولية معنصهة6سامت ععنصصهعصم مثلا 
نموذجيًا 'للأفقية' فى مجال العلوم الطبيعية نظرًا لأنها تعتبر التطور 
البيولوجى ترتيًا "نصاعديًا' بدلا من التسليم 'بتنازلية' التجلى الكونى 


م عتطامع مساوم أ . وقل مثل ذلك عن الفلسفة الحديثة على 
غواهاه وال عيدل السبية التحرييية 'الطيعية” الى عن أدق 
بموجب 'دماغيتها' بالسببية الميتافيزيقية التى هى خير بموجب نشأتها 
فى الوجود. 

ومن تناقض الوقائع أن العقل الذى يكاق الحقائق 'الرأسية' لا 
يضمن دائحًا ززاهة الصفات الأأخلاقية على المستوى 'الأفق '»' ونلتق 
فى هذه الخالة إما بتطور أحادى البعد للهارة النظرية على حساب 
المهارة الإجرائية» أو يتبدى على شكل انفصام فى الشخصية إلا أن 
هذه جميعًا أمور عرضية لا محل فيها بلطلق قياسًا على معجزة العقل 
الهم بالوجود والحقيقة. والذكاء الميتافيزيق متكامل وكفء 
شريطة أن يتوازن فيه البعد النظرى والبعد الإجرائى. 


ويجدر بنا أن نسهب بعض الشىء عن ظاهرة 'السذاجة ترمءوتهم'ا 
فهى ساسا نقص فى الخبرات وميل إلى التصديق كا تتجبلى فى حال 
أشد الأطفال ذكاء» وقد يكون الميل إلى التصديق قامُحًا على أساس 
إيجابىء؟ مغل حال رجل صادق يعتقد أن كل الناس على شاكلتهيا 
وهناك أناس صادقون مع غيرهم ومصدقون لمم لأنهم لم يتعودوا 
على الكذب. ونستنتج من ذلك أن 'السذاجة' أعى نسبى للغاية.» ففن 
5 ونحن نستخدم اصطلاح ده همده بالمعنى الأفلاطونى وهو أن نقطة البداية تظل 


صمدية متعالية عن تجلياتهاءا فى حين أن فى منظور المؤمنين بلا دين وكذلك أصعاب مذهب 
الفيضية الطبيعية و2 ممم 115 ناعهه يقع الصبي والنتيجة على المستوى الأفق ذاته. 


لا يدرى شيئًا عن نفسية المجانين يُعَدُ ساذجًا عند أطباء النفس حق 
لو كان أبعد الناس عن السذاجة. ولو كان من اللازم أن يكون 
الناس «حكاء كالحيات وسطاء كالجام»” فذلك لأن المحيط ملىء 
بالفخاخ وعلى المرء أن يدافع عن نفسه وهو ما يستازم أن يكون 
خيالنا يقا لنزوات عالم الوهم مايا. 

وأا ما كان الأى علينا أن تمسك بالمعنى المعتاد للسذاجة على أنها 
الثبات على منظور الطفواة التبسيطى,؛ دون أن نفقد غرائنا حيال 
الأمى الوحيد الذى نحتاجه والذى لا يطالبنا بتجارب معقدة ولا 
مواهب تجريدية. 

ونود أن نجيب هنا عن السؤال التالى.؛ هل يصبح الإنسان الذى 
نجا من ثم كير أككْر ذكاءً عن ذى قبل؟ والجواب بالنن لو كانت 
الإجابة تتوخى منظور الذكاء الفعال» ولك بالتأكد سوف يكون 
إيجاا.: إذ إن الحقيقة هنا تساوى الذكاء. وبرهان ذلك أن الحقيقة 
تقخض عن فهم حقائق أخرى من الطبقة ذاتها يا فى سلسلة من 
الأفعال وردود الأفعال إضافة إلى كثرة من التطبيقات التابعة.» وكل 
فهم يضىء وكل عدم فهم يُظل. 

والعكس المقابل للسذاجة هو الشيطانية فى الاستكشاف والتحرى 


2 هو ما يدفع المرء إلى التفكير فى 'الفقراء بالروح' الذين لا تنقصهم الملكات العقلية.» 
وجل ؟ حنااقضة معروذةهق زملاة الزراشبع الات نوما الأكريى الثين كانواايعدون عند 
ميله إلى التصديق ونادوا عليه يوما لى يشاهد يقرة تطير فهرع إلى النافذة ليراها فسخروا 
منهءا فقال لهم إن بقرة تطير أقرب إلى التصديق من راهب يكذب. 


/ 


والكاء الاختراعية القيح. يغررطظ: بانقعالها وغناة. بق انيرك 


واللانهانى.؛ وهى قصة بروميثيوس وإيكاروس؛ وهى الفضول 
الاتحارى. 


جا اا 


ولا يؤدى الذكاء إلى القييز سب بل أيضًا إلى الوعى بالقيز عمن لا 
يقدر على القييزه وهذا الوعى على خلاف ما يعتقد الأخلاقيون 
ليس خطأ فى ذاتهء؟ فالمرء لا مالك من الوعى بأعى ملبوس بفضل 
الذكاءء؛ فالموضوعية حق من حقوق الإسان. 

إلا أن الذكاء الذى يجعلنا واعين بالقيّز هو ذاته الذى يجعلنا واعين 
بسبية ذلك التثر دق إنه مبعلنا وزاغين بعيوينا وبغبقى غل ”ذلك أن 
الوظيفة الجوهرية للذكاء هى معرفة النفس ومن ثم المعرفة بطبيعتنان 
سواء أكانت سلبية أم إيجابية حسب المنظور الذى نقنذه. 

وأبعاد العقل الهم المتكاملة هى أن نعرف الله سبحانه وهو الحق 
المطلق الأسمىا ثم معرفة الأشياء فى ضوء هذه المعرفة»ا ثم أن نعرف 
أنفسنا بالتالى.؟ وهى المعرفة التى تستحق اسمها إذ إنها المعرفة الإنسانية 
الوحيدة. 

و3 :73 آنفا أذ العفل القلهم ير د تعرفة الشين مرجب مجزهره 
كا يولّد فضائل التواضع والإحسان» ولك قد مج أيضا خارج 
جو هرة أو طبيعته انحرافا شيطائيًا هر رأس كل خطيئة ألا ود 
الودر. ومن هنا يأتى غموض فكرة 'العقل الُلهُم' فى الأخلاقية 
الدينية التى ترافق التركز على التواضع والذى هو خارج إطار 


العقلء' والذى يغمض معناه وبزداد خطورة بدورهء؛ فليس هناك 
صواب سمو على الحق. 


أما السؤال عما إذا كان من الأفضل للرء أن بتحلى بحدة العقل أم بنبل 
الشتغضية؟ فتحيب بأن نبل الشخصية أفضل» لأنه هيا فك هذا 
السؤال فإن المرء لا يمكن أن يفكر فى 'العقل المتكامل'.ا وهو ما يعنى 
معرفة النفس أما نبل الشخصية فدائما ما يتضمن عنصر العقلءا 
شرط أن تكون الفضيلة حقيقية لا يتهددها يد دفين مثلها يتبدى فى 
حال 'حماسة المرارة'» فالنبل منفتح على الحقيقة؛ مثيا يُخِلِضٌ العقل 
لجوهره فينفتح على الفضيلةة ويمكن القول بأن الال الأخلاق 
يتسق مع الإيمانء؛ وهكذا لا يمكن أن يكون يالا اجتاعيًا' خلوا 
من السياق الروج. 

ولو كانت ملكة المعرفة هى القييز بين الجوهرى والثانوى» ولو 
كانت تعنى القدرة على فهم المواقف والتلاؤم معهاءا من يدرك 
بق ألياة واللرف سكين 69 شكل ملوس: وهذا عق أت 
الوعى بالموت ينبغى أن يشكل نوعية الحياة مثلما يسبق الوعى بالقيم 
السرمدية المعرفة بالكئيات الدنيوية. ولو سُئْلنا ما يبرهن على حقيقية 


قال القديس جيروم «إن الخطأ خصيصة إنسانية»٠‏ وأضاف القديس أوغسطين 
الفضائل عمليّاه يا أن الخطيئة تفسد الذكاء أصوًا إضافة إلى مجال استخدامه فى أمور 
ملة او دنيوية. 


القم السرمدية سنجيب بأن ظاهرة العقل ذاتها سوف تحرم من غاية 
وجودها بدون محتواها الأوسع. وهنا تكن أسرارية ظاهرة الذاتية 
الق أساء اغدثون إذراكها بدرحة عنية فق نحن أنا غلاية ل 
تدحض على الحقيقة اللامادية والتعالى. 

إن العقلانيين التطوريين يميلون إلى القول بأن أرسطو بصفته "با 
المنطق' هو واقعيًا 'أبو الذكاء'»؛ ذلك الذكاء الذى نضح أخيرا 
وأصبح كفرًا فعالا على أيديهم يا يتصورون. ومن الواح أنهم 
ليسوا على وعى بأن ازدهار ذلك النظام الفكوى رغم حسناته سير 
نعلا بنعل مع ضعف بصيرة العقل الهم صما نتاغصآ آمدنءء[[ءعغصة. 
ويقال إن الملاتكة لا عقل لما فلا حاجة بها إلى العقلنة» فالاحتياج 
إلى العقلنة يعنى أن الروح التى لم تعد 'تبصر' عليها أن 'تتلدس'. وقد 
يعترض مجادل بأن أعظم الميتافيزيقيين طرّانه وهم أعظم البصائر 
قاطبة»ا يلجأون إلى الجدل العقلى.؛ ولا شك فى ذلك. ولكن التحفظ 
لا ينطبق سوى على الجدليات التى يخاطبون بها الآخرين»ا وليس لحا 
ظل فى وعبهم البصيرى بالحقيق فى الوجوده لكن وظيفة العقلانية 
عندهم قد تكون استنفار 'رؤية' فى جانب أو آخرء ولكن العقلانية 
فى هذه الحالة تعمل كسبب عرضى لا كعنصر مكون من عناصر 
المعرفة. وربما قال البعض إن العقلنة قد تحقق إدى العقلانى بصيرة 
فوق عقلانية»؛ وهو أى صحيح من حيث المبدأ ولكن الأرجح فى 
الواقع ألا تتحقق تاك البصيرة» فليس فى العقلية الدنيوية ما يميل إلى 


تحققها على أقل تقدير. 

وقد أسهبنا فى الاعتبارات السابقة دون أن نتف فى أرسطوي 
واللوم على ذلك راجع لاعشاد أن الأرسطوطظالسية قد احتك ت 
الذكاء بما هوي وهو أ لم يحم أرسطو تحقيقه. ومن الواحم أن 
المنطق مفيد أو لازم للإنسان الدنيوىء ولكن من الواضم 3 
المنطق لا يؤدى مباشرة ولا بشكل لازم إلى المعرفة»ا ولا يعنى ذلك 
أن اللامنطقية أمى مشروع فى السعى إلى المعرفة.» ولا أن ما فوق 
العذلاق سشاوى العرهية وار ليرت غنة نض أن الأسزاية 
واللاهوت كلبها يحتوى على عبث دي فإن العبث فى هذه الحالاات 
'وظيق آهدهنةءصدة' مثل حالة الكوانات فى بوذية الزنه وأنه لا بد 
من خص نواياها حتى نعدل فى تقويم الجدلء؛ حيث تبرر الغاية 
الرسلة ق هذه اطالات» 

ومن العجب أن التعصب الدينى ينشّط العقل المملهُم فى تناوله الجوهر 
الحقائق الكلية.ه إلا أنه يشله بتحديداته التى لا تستطيع اللاهوتيات 
التشبيبية أن ترب من تناقضاتها وطرقها المسدودة حيث تضطر إلى 
مزج تعقيد الحقائق الميتافيزيقية برب مشخص أى بذاتية مفردة 
ليس بمقدورها أن تدَّعى التعقيد ذاته. 


ه لا بد من ملاحظة أن المنود عندهم عل للنطق يُدعى 'نيايا درهرة والذى 
وضع 'جوتاما' ليناته الأولى.؛ وهو يخال عمليات العقلنة الخاطئة بعتاية فائقةنة ولحذه 
المدرسة آثار جليلة على كير من المناطقة. ويفسر ذلك التوازى بين اليونان والحند ما يمكن 
أن شيميه الذكاء الآرى والذى يشارف فيه الساميوة النين غاثر وا باليوانيات. 


ونحتاج فى سياقنا هذا إلى كلمة عن العرفان ونودصعه حيث إننا 
نتحدث عن العقل.؛ وحيث إن العرفان هو طريق البصيرة العقليةي 
ونقول 'العرفان"' لا 'العرفانية صددءةوهمع', إذ إن الأخيرة ليست 
فى الغالب إلا زندقة ميثولوجية» فى حين أن العرفان الباطن فى 
الإسان ليس إلا ما سميه المندوس جنانا هصددز أو أدفايتا فيدانتا 
و :نه0. والادعاء بأنكل العرفان باطل بموجب أن هناك 
عرفانية» هو بمثابة القول بأ نكل الأنبيا ءكذبة لأن هناك أنبياء كذبة. 
ويبدو العارف فى نظر كير من الناس هو من يشعر بالاستنارة من 
داخله لا عن طريق الوحىل ويعتقد أنه قد تساى على مستوى 
الإسانء؛ ومن ثم يعتقد أن كل شىء مباح له لكن المرء سوف 
يتهم كل الغِيلان السياسية بالعرفان فى هذه الحالة بموجب اعتادهم 
على خرافات ضبابية أو مصالح غامضة تعيش فى أوهامهم خسب'ا 
ويعتقدون أنهم أصحاب رسالة باسم فلسفة منحرفة. والعرفان فى 
الذهن العام يساوى 'الكر العقلى' ما لو كان ذلك ليس تناقضًا 
اصطلاحيّا فالعقل الملهّم يقاهى تمامًا مع الموضوعية التى تََبُ 
كل ذاتية»؛ وليس الكر إلا أقل الذكاء حظا من الموضوعية وأضله 
ولو كان هناك 'عرفانى :وءنوهدك؟ أو بالأحرى شيطانية عرفانية 
زائفة فهناك أيضا عرفان يناقض تاك الشيطانية.» وليس ذلك إلا 


نتاججًا للتحيز الخبيث الذى برى العرفان فى كل ما يمت إلى الشيطانءا 
وهذه خطيئة فى حق الروح القدسء وتنطبق هنا آيتا السيد المسيح 
عليه السلام اللتان قال فيه| لا تعطوا القدس للكلاب ولا تطرحوا 
دررك قدام الختازير» متى ” : 1. فالوجود الإضانى به لال 
ومقدسات؛ ولا شك أنها فى جانب العقل الهم الذى وصفه 
ماستر إيكهارت بأنه 'غير مخلوق ولا يخلق غه ستءدعصصذ 4تسوئله 
علتطدععمة فهو أى ربانىء؛ وهذا بالضبط هو ما يضيق به دعاة 
التدين السطى والجدل المتعصب. 

وسمح لنا ما تقدم من تأملات أن ندلف إلى موضوع أدق إلا 
أنه ينتمى إلى طبقة الأفكار ذاتهاءه فالجوانية دمون:ه:8 التى تتفق 
مع العرفان تواجه على مستوى الواقع ثلاثة عوامل مناوئة» أولها 
الشيطان حيث إنه عدو لكل روحانية؛ وثانيها بطريق مختلف تماما 
وهو البرانية «تونتع:ه<8 التى لما ضرورة وحق فى الوجوده ولكمها 
تجسيد لعدودية المنظوزية :وتالها يعاد الأول والناق: وهو من 
أخطر الأمور. ويرافق المجوم على الجوانية فى الحالة الأخيرة 
الحط من شأن الدين ككل ولم يكن من شأن هذه المالأة الوحشية 
أن تتحقق ما لم يكن هناك قصور ف المنظور المذهبى ذاته.؛ والذى 
تبرهن عليه البلاهات والجرائم التى ترتكب باسم الدين»' وتشارك 
المذاهب حم أو لغاية ربانية إن أحببت فى نقص العقل عند 


اجماعات الإضسانية التى تتوجه إليها الدعوة فى 'العصر المظل' هذا'. 
وقد تعمل الجوانية على تمديد الدين فها يتعلق بالر مزية الميتافيزيقية 
والأسراريةه إلا أنها لا تستطيع تجنب معارضة الدين حيث إنه لا 
صدق يعلو على الحقيقة. ويكاد يستحيل الفهم الكامل للعلاقة بين 
اطاتين المواق والراق دين دوق الرضن مقن للابين» وغنا 
على تناقضهها متجدّران فى طبيعة الأمور". 

ويبرر هذه الاعتبارات فى سياقنا العام أن الجوانية المتكاملة هى 
طريق العقل الُلهّم بالوجودء' وهى بالتالى طريق الذكاءء' بينا 
كانت البرانية هى طريق الإيمان أو الدين» والتى تساوى حا 
فرضيات الميتافيزيقا فى مناخ البرانية. ويحضنا الدين الذى تشكل على 
أيدى الساميين على الإبمان بالله القدير تنزه وتعالى وهو الآب خالق 
السموات والأرض. أما العقل الهم كا بمثله الآريون فهو يوحى 
بأثر اعا كي هر اللقيقةة وما الدنا الامطاهر به وآن النفس 
ليست إلا براهما». وهذا الاختلاف ف المنظور لا بمنع الإيمان من 
الاحتواء على عنصر الوعىءا فى حين أن الوعى من ناحيته يحتوى 


5 قال المسيح عليه السلام «لماذا تدعونى صالحا؟ » مما يجدر بتطبيقه على الأشكال 
الدينية أو المنظومات العقائدية على أقل تقدير. 

0< لتخضت الانفعالية فى الربط بينها إلى ظهور ما يشبه الجوانية التى انتشرت فى الشرقا 
إلا أن ذلك لا يعنى أن جوانية بعينها لا تستطيع تعويض هذه العقبة والتغلب عليهاءا ثم إنه لو 
كان على العرفان الصحيح أن يبق سرًا فى مناخ توكلى فذلك راجع جنك إلى حق الت وكلية»ا 
وهى تكافى الفوضى الروحية لعصرناء' فى المطالبة بأن يتجلى فى 'الظاهر 'كل ما كان خفيًا فى 
'الباطن 'ن فن الأجدى أن نعبر عن الحكئة حت لا تنسى. 


ولنعد الآن إلى مسألة الذكاء فى عمومهاءه فلا يصح أن يختلط سوء 
استخدام الذكاء بالعقل المُلهّم ذاته ما حدث فى اليونان القديمة ثم 
فى عصر النبضة ثم فى عصر الفلاسفة وهو القرن التاسع عشريا وقد 
تجدد فى القرن العشرين بصيغ مستهجنة لا تسر الخاطر»؛ والروح 
الإنسانية لما الحق فى الإبداع بالمدى الذى يكون فيه الإبداع تأمايّا 
ولو كانت كذلك فلا مناص من أن تشغل بالا 'بالموجود' قبل أن 
تنصرف عنه إلى "محتمل الوجود . 

وقد اعتقدت أيديولوجية التقدميين فى القرن التاسع عشر أن 
مسألة روح الإنسان يمكن أن تختزل إلى الفوارق بين الشعوب 
'المتحضرة' و'البربرية'. ولو كان عل الذى أن يكون واقيًا فلا 
شك على سبيل المثال أن الحنود الجر كانوا أَكْر ذكاءٌ من البيض 
فى سعيهم الصناعى الشيطانى وواقعهم الإيكولوجى المهترئنا وقد 
كان الحنود اجر أذكياء بالمعنى العميق لا المعنى السطجءا وسمح 
لنا ذلك بملاحظة أن طبيعية الشعوب التى ليس لا لغة مكتوبة تعتمد 
على 'اختيار أولانى' قريب من الحكمةنا ويطْرَحون غريزيًا ما قد 
ينصح به تلامذة السحرة"؛ وهو أكْر مما ستطيع الناس احتاله أو 
4 تتلخص المبادئ عندهم فى أن المرء لو خلق شيئا بالاستغراق فى الظاهرية والتشيؤ فلا 


بد أن يتحول إلى عبد لما خلق؛ فالتشكلات الحضرية تفخض عن انخطاط ومصائبء؛ وهذه 
القناعات تفسر بربرية الشعوب التى تبنت مذهب الطبيعية حيها يصبحون فاتحين ولا 


الاعتراف به. 

وعلى كل حالء فالكلام على عموم مسألة ما إذا كان الإنسان ذَكّ 
بشكل فعال أم لم يكن يعطى الحق للرء أن يجيب بضمير تتى بأنه 
لم يكنا حيث إننا نجد أنفسنا فى العصر الحديدى» ولكن سوف 
يستنتج أن القديسين والأولياء لحسب م الأذكاء شكل ملبوس أن 
وينظر الناس إليهم باعتبارهم أسمى من الإنسان وه مكذلك حقا من 
منظور معين إلا أنهم فى ا حقيقة أناس عاديون أو بالأحرى أناس 
أؤّلانيون لو كان يخطر ببالنا القياس على حال إفسان العصر الذهبى. 
ويدفع بنا ذلك إلى تلخيص ترك للاعتبارات التالية. 0 
لقد كان الإنسان الأولانى يعل تلقائيًا أن الله سبحانه موجودا فى 
حين لا يعم الإنسان الساقط ذلك وعليه أن يتعلبه.؛ وكان الإسان 
الأولانى دائم الوعى بالله تنزه وتعالى.؛ أما الإنسان الساقط فعليه أن 
يجبر نفسه على تعلٍ الوعى به سبحانه»ا وقد أحب الإفسان الأولانى 
الله سبحانه أَكْر من حبه الدنياء' بينا يحب الإنسان الساقط الدنيا أكْر 
من حب الله جل شأنه؛ وعليه أن يدرك ذلك بالزهد. وكان الإنسان 
الأولآق يرف الله يدانه فى كل كع عضي | عنابته بالنالانت 
والجوهر ولم يكن محتبسًا فى ضرورة الاختيار بين "الجسد أم 
الروح“ أما الإنسان الساقط فلا يرى الله سبحانه وتعالى فى أى 
ستطيعون التخلص من سيطرة المدنية الحضريةء' والعداء اليبودى والإسلانى الأيقونات 


له صلة بالمبد| ذاته. 
084 ليس العلماء' الذين ينتبون إلى تدمير العالم والإنسان فى نهاية المطاف. 


ىن الى اله ابدها عانعى اناه وقد كاه وليين اانا 
قم ا تدهار ران 

والأولانية هى الفطرة عند الصوفىا وهى الطبيعة الإنسانية 
الجوهرية والعاز كنا هالطينة الإلباية مقطورة عل ضور اخالق 
سبحانهء؛ ولذلك كانت هى العقل الخلهّم با عور وهو انعكاس 
الوقن الباق ققد نك 1 فيا وَأَحْيبِتُ أَنْ أغرق. طن 
الل ليرِفُونى في عَرَفُون)» كا جاء فى الحديث القدسىءا وقد 
خلق سجاه و اتاو يروب الإلبيانة. 


حاب إزس 


إن المغامين فى استكشاف الادة والطاقة ومتناهى الصغر ومتناهى 
الككر يتتفلون من اكشاف إلى اّشاف؛' ومن افتراض إلى افتراض'' 
وقد يخوضون فى آليات العالم الطبيعىنا ولا شك أنهم سيعايتون 
رؤى عميقة تتعلق بأنواع المادةنا لكن ال حقيقة هى أنهم لن يصلوا إلى 
نباية مبتغاهمن ألا وهى أساس الوجود الذى يتوشح بأى لا يمكهم 
تحديدها ولن يسك نفسه لهم. وإبزيس هى رمن ما كان وما هو 
كان وما سيكون» وأنه أن يكف لما حاب ومن اق أن يخاول 
أحد فنى مقام هذه المرتبة يتساوى احمق مع امخنبث' يا تبرهن على 
ذلك أساطير بروميئيوس وإيكاروس والعالقة والشيطانء» ويا 
رن تخريات الأموى فى القرفين السارقين". 

ولو بدأنا حديثنا من منطلق أن كل المعرفة بطبيعتها تتضمن ذا 
وموضوعانة أو غارنا ومعرو انه فالات فق. جمزفة الظواهر 
ا محسوسة ما هى إلا حاسة معينةا أو مموعة من الحواس؛ والذات 
فى معرفة مبادئ الطبيعة أو أنواع الأجرام الكونية هى ملكة 
الاستدلال العقلى.؛ والذات فى معرفة المبادئ الميتافيزيقية هى التى 
نسعى إلى التعبير عنها بالعقل الملهّمء' أى البصيرة العقلية والوعى أو 
٠‏ لا يصح أن ننسى فى هذا السياق أن العلم الحديث يعتمد على الآلات التى لم يكن 


لحا وجود فى الحضارات الترائية.؛ وهو ما يعتى أن هناك أنواعًا من المعرفة لا حق لما فى 
لوعو 


الاستيعاب العقلى وليس العمليات الجدلية. والمعرفة التى ليس العقل 
لما ذانًا لا يمكن أن تكون ميتافيزيقية بدءًا من ملاحظة الظواهر؛ فلا 
يمكن الوصول إلى الحقيقة التى لا يصل إليها إلا 'الله سبحانه فينا' 
ويشاء لنا أن ندركهاء و نهد أننا نواجه ثلاث ذاتيات»' وثلاث صيغ 
لليقين تتدرج من النسبى إلى المطلق. 

وإبزيس لن يكشف لما جاب» والحق أن المبدأ الأفلاطونى يقول 
إن الخير الأسمى يقدم ذاته حتى إن الربة يمكن أن تسفر عن نفسهاء 
ولكن بشكل جزنى لغخسبء وهى تكشف عن شىء منها فى ظاهرة 
امال واخير حتى تسمح للفانين بالمشاركة فى سر اللانهائية وتذوق 
رحيق الرضوان' إلا أنها لا تكشف عن جوهرهاء؛ ولن ترغب فى 
أن تسفر عنه بموجب طبيعتها التى تتصف باللانهائية. ويا أسلفنا فإن 
ذلك التحديد لا ينطبق إلا على ذوات العقلانيين والدنيويين وليس 
الحضور الربانى فى فطرتنا ومحلّه 'الجانب الآخر' من الاب 
الذى يماهى مع الذات بما هىء وهى الذات التى لا ذات غيرهاءا 
وليست على وجه التأكد تلك الذاتية الفردية التى تتطلبها العلدوية 
وتسعى إليها. 

ثم إن تلك الذاتية المتعالية وهى أولية فى الواقع تصل إلى الجوهر 
الميتافيزيق بدءا من كل ظاهرة إيجابية أو من خلالهاءه ولا حاجة بها 
إلى الاستغراق ق تيل طبقات المعارف» الطبيعية عل أمل الوضول 
إلى الحقيقة فى نباية مطافها. ولكن إبزس تكشف عن غيّاها بدء 


من تجلى ظواهر امال الأرضى كا أنها تتجلى فى مستوى المعرفة 
الجوهرى بافتراض أنها قابلة للعرفة 'من الخارج'. 

وهناك طريق من اثنين» فإما أن يصل المرء إلى ما يعتقد أنه الباطن 
الأعمق للوجود الطبيعى بطريق موضوعى» وفى هذه الحالة سوف 
ببق أبدّا عنصرا ملغرّا أو أن يذهب إلى ما وراء ذلك العنصر»؛ وفى 
هذه الحالة يتصل الوعى بالذاتية العقلية للانسان؛ ولا تكون المسألة 
حينئذ بحنا من الخارج طعت 26. 

ولا شك أن المعرفة المتعالية التى تنتمى إلى المطلق لن يمكن أن تعتمد 
بطبيعتها على العوارض الثقافية أو التاريخيةة وما يهم حقا وما يكق 
هو أن العالم هو العالم والإفسان هو الإنسان. 


وعندما خلق الله سبحانه الإسان على صورته فقد خلق معيارا هو 
حدود استيعاب الإنسان للعالم»' الذى يناظر الغاية الربانية من خلق 
الإنسان. فالإنسان بفطرته هو 'ى ىا ' عالم خصو ص ولم يكن ذاك 
عَرَضًا بل بفضل طبيعة الوجود ذاتهاء؛ ولذلك كان ما صَعُرَ وما كر 
عند الأشسان هو ذائه.ما صَكد وما 5 عتد الله سبحالد فالاشان 
يستوعب الأشياء كا تقدم إليه ذاتها التى استقتها من المشيئة الربانية. 
واذلك يكاد كل ما صَعْرَ وما كر أن يكون مُحرمًا على الإسان ى 
لا يقع فى عدم التناسب الذى يُصِكّْر الكير أو بكر الصغير. وينبغى 
على الإنسان أن بشعر بانعدام الامتياز وقلة السعادة الناشئة عن 
تاك المقولات العلموية» وأن يعلم بأن عليه أن يقيم علاقة بينه وبين 


المطلق سبحانه.؛ وما إذا كانت تاك العلاقة صادقة مخلصة لخسب. 
فن استطاع أن يعيش فى سلام مع الله سبحانه تحرر من حب 
الاستطلاع؛ وعاش مثل طفل فى حماية منيعة فى روضة اللطف 
الربانى الذى لا بيزول ويعم الم القالق سبحانه اعد الأماقم 
الخلوق» ويعل ما هو خير ه. 

وعالما الذرات والنمجرات هما من العوالم المعادية للإضسان»' ويمثلان 
مخ هيت المبدأ أو الأمكان مناكا من العداوة والرهي» ولا شك 
أن هناك من سيدّعى أن 'إنسان عصرنا' هذا 'بالغ الرشد علسهد' 
إلا أن هذا غرور وشيطانية فالإنسان الطبيعى دائما ما يختار براءة 
الأطفال يا توصى بذلك كل الكب المقدسة من واقع لغتهاء وإلا 
لكانت الطفولة ذاتها بلا جوانب إيجابية.» ولا شك أن الإسان 
النانحج لا بد أن يكون 'راشدا"» ولك يمكن أن يرشد فى طرق غير 
سبل المتاهات المحرّمة والانتصار الروحى على الوهم أجل شأنًا من 
بلادة حس المغا مين فبا ليس إنسائيًا. 

وهناك أمران لا بد من اعتبارهما فى المخلوقات»؛ وهما الظاهر 
التجريى والآلية الكامنة فيه. فظاهر المخلوقات تمل للغاية الربانية 
فى خلقها وتعمل اليتها على ظهورها فى صيغها الختلفة. وعلى سبيل 
المثال فر مزية جسد الإنسان وجماله تل للغاية الربانية فى خلقه. 
وآليته هى هيكله وعضلاته وأجهزته الوظيفية» وتميل العقلية 
العلبية الحديثة إلى تعظيم قدر الآلية على حساب الغاية من اللذلقءا 


وكذلك تفعل فى كل شىء سواء أكان نفسيًا أم طبيعيّاه مما تقخض 
عن عقليات منبكة لا قدرة لحا على تناول الأسرار 4عقةةترصعل 
ولا خلاق لما على 'العجب المقدس' حيال أى أى كان وينتبون 
إلى الفراغ من كل ى جعية ومعنى بعد أن نسوا الله سبحانه فأساهم 
أنفسهمء وامتائوا بالعدمية والقنوط فى مادية وحشية لا تبالى بشىء. 
وم يعد هناك إلا الأطفال الذين يؤمنون بأن السماء الزرقاء التى 
تعلونا هى الفردوس. 

وهناك علوم طبيعية تتتمى إلى طبيعة الإفسان والأشياءء؛ يا أن من 
نليعة الأدون ايكون هناك علوم لا يستطيع الإنسان أن يرفع 
بها جاب إبزيس» ولا يصح له أن يحاول ذلك. فعلوم الإنسان 
لا حدود مبدثية؛ ولا بمنع الإضشان من تخطى هذه الحدود فى 
الحضارات الترائية إلا علاقته بالله تنزه وتعالىءا وبكل النتائج التى 
تقخض عن هذه العلاقة''. 


ااا 
ويبدو أن علباء الطبيعة يعجزون عن فهم أن الآلية فى العالم لا يكن 
أن تكون جبرية صرفة ولا تحكمية تاماك والحقيقة هى أن العالم فسيج 
من اير والاعيار ومة الاتضباط الزياهى والار ال الرسى: 
وتشار ككل ظاهرة فى هذين المبدأين' وهو ما يعنى أنكل شىء قائم 


11 يرق :اسعير أن"المؤمن لذ بد أن يقوك قيل أن بدلك إلى العمل إنه قد ترك انل مهال 
خارجه.؛ وهذا تعبير عن الواقعية الزائفة للعلياءء؛ وشهادة على عقدة الدونية التى يعانى 
منها المؤمنون أمام العقلانية الإلحادية المنتصرة. 


بين ما يبدو فى ظاهره مختلقًا معاكسًا وما هو على الحقيقة إلا بعد 
مسق ومككل لغيره من الأبعاذه مل الفضاء الذى يتسق ويتكامل 
ولكله سمح ظاهريًا باختلاف الاتجاهات من منظور الهندسة 
المسنتوية للاشياء”. 

ولا يستطيع المحدثون أن يفقهوا نسألة أعريى» ألا وى أن الصف 
عن أسباب الظواهر فى مستوى الظواهر ذاتها أم لا موجب 
4 وأن على المرء أن يتفكر فى احتال وجود سبب لامادى وراء 
الظواهر المادية خاصة حين لا يكون أمامه سبيل إلى معرفة بداياتها 
كا هو الحال فى أصل الأنواع. والمثل الكلاسيكى على ذلك هو 
مذهب التطورية التحويلية دمعندهة6سامك عكنصعه)عصدئء؟ والذى 
اخترع أسبابًا "أفقية' لأنه لا ينتوى الاعتراف بالبعد 'الرأسى' فى 
الوجودها ويأمل فى انتزاع براهين من المستوى العضوى ويعجز 
عن تقدبمهاء ذلك أنها كائنة فى مستوى يعلو على مستوى المادة. 
ويجدر بالمرء التحسب للحضور المتزامن للسبب الميتافيزيق الباطن 
فق شفرف الأسباب الطيعة اذا كات البذرة تعد الث 
المباشر فى وجود النبات فذلك لأن المثال الربانى يتدخل فى السببية 
ل لنتخذ من جسد الإنسان مثلاء' فهو من الناحية المبدئية نابع جبّر ا من المطلقية الربانية 
ومن الضرورة حيث اكّسب شكله واقعيّااه فى حين أن كل جسدٍ يعبر عن اختلافات لا 
تحصى مع غيره من الأجساد تنبع من لا نهائية الإمكان وحرية البدائل» فشكله المبدئى 
انضباط رياضى محددا فى حين أن شكله العرضى ار تجال موسيق لا حدود لها والتشريح 


له حدود معلومة أما الجال فلا حد يحده إلا أن الال يمكن أن يكون نسييًا حرا أما 
التشريح فحكوم عليه بقيود جبرية. 


>” 


الطبيعية. وقد تقوم الأسباب فى الر مزية ا مندسية على شكل 'دوائر 
مز لكل العالم إلا أن هناك أسبابًا أخرى وبالأحرى السبب 
الأول القائم فى المرك» ويعمل عمله فى شكل أنصاف أقطار تشع 
منهنا فالعقل الربانى يشتمل على جميع المثالات الأولى للخلق» والتى 
تبدأ منه كى تتجلى فى الحظة' دورية معينة من حملية النشأة الكونية 
املشمرة "تسد' فيا "الأفكار؟ غل شكل عخاو قات عرضية: 

ونحن لا نطالب علاء الطبيعة بأن برضوا بخلق شبه ربانى ساذج"ا 
ولكن من المنطق أن يحاولوا فهم المذاهب الترائية الأنطولوجية فى 
سياق سعيهم إلى عل كلى متسقء وعلى الأخص المذهب المندوسى 
الذى يصف “كوشا قطومعا!' معى شح 'الذات أتما عامو'» وهو 
مذهب يصور العالم كُظام من الدوائر التى تتثق من ىذ مبدى 
حَق سد .محخبطها الأبعد فى المادة التى نعرفها فى عالمناء فالعم 
الإضسانى لا يستق من احتياج الإنسان إلى المعرفة والتسجيل سب 
ولكم حذورة تمق من التعطش. إلى الأصيول العسيقة الجوهرية 
التى تجتذبنا إلى الشواطئ التى تحد وجودنا الطبيعى فى الظواهر. 


أما فا يتصل بمشروعية أية محاولة لتخطى الحدود التى تفرضها 
أسرارية إيانين فيمكن الاغتراض بأن الميتافيزيقا ذانا خاولة مخ 
التوع ذاته. إلا أن هذه المقولة تنطبق على الفلسفة الدنيوية سب لا 
على العم المقدس معد هغمءف: الذى ترضى به إبرزيس أن تكشف 
عنابهاء؟ وإلى الخبل الذئ لا وال وراءه سر أشق منه. وغاية المشفك بن 


الدنيويين هى أن يقصروا معطيات الذكاء على ما بمكن قبوله عقلاتّا 
واروو ا" العقل أو بالأسرى ترما الني من كل تحال عل العقل. 
والهدف من ذلك هو 'كشف أسرار :قة:ترصهك' الكون وتفسيره 
بشكل نهائى»؛ وهكذا تسعى اللغة العقلانية إلى استفراغ كل ما يمكن 
أن يُعرف بالحواس إلى آخر قطرة منه.ا ويصبح الفكر بذاك مقصورا 
ومحاولة كشف جاب إبزس ليست سعيًا إلى تفسير لله سبحانه 
والعالم ولا تعريفا بالمبد! وتجليه فى حين أننا نعم استحالة فراغ سر 
الحقيقة»؛ ولكمها بالأحرى الرغبة فى اكأُشاف وتفسير كل ما يمكن 
من احتالات. وقد طرحنا عرارًا فى كاباتنا أن الميتافيزيقا لا تبغى 
إلا تقديم نقاط مرجعية لغخسبءا وسوف يلومها النظريون على 
عدم كالما بحجة أنها لا تتعسب لأ أو لآخر» إلا أن الميتافيزيقا 
التى يمكن التعبير عنها قولا ليست كاملة وذلك لأنها قولية السب 
وليست عملية,؛ وغاية وجودها على مستوى التواصل اللغوى أن 
تقدم مفاتيح م جعية لا تملك إلا أن تكون إشارية ودورانية. ولو 
أضيف مذهب ميتافيزيق إلى آخ فى سياق التاريخء فليس ذلك 
وحنب أن الذهب الأ سبق خاطرعنا ولكن لأن السماء تدبر تجليات 
الروح من ناحية» ولأن التعبير الجديد عنها قد أصبح ضرورة 
لنانبيية للغة العصن زوالا ساة: 

ويقول التراث المصرى القديم ١لن‏ يكشف جاب إبزيس أحد)» إلا 


7” 


أنه من المكن أن ترفع الربة الجاب بنفسها أو حتى أن يختنى الجاب 
تاماه وهذا السر الذى يبدو مناقضا لأطروحتنا ؟! ذ؟ نا آنفا بس 
قامْحَا مقام آيات ال رحمةنا وليس موجهًا إلى الفرد بما هو. ويتتمى 
تجرد إيزيس من جابها إلى 'القلب' أو إلى الذات الباطنة. وبدلا من 
أن تتحدث عن كشف الاب يمكن القول بأن الربة تأخذ النفس 
تحت جابباء؛ ويعادل ذلك فى لغة الصوفية 'المعرفة بالله عز وجل 'ا 
نحي يكرة إدراك العارق نه سجاه أقل تن ]دراك اله عا 
إذاثة فى ذكاء العارف. وها يتعلق إذن ,بذا الأس ليس إلا العقل 
المملهّم.؛ والذى قال عنه مايستر إيكهارت <هناك أمى فى النفس غير 
مخاوق ولا يخلق»» وهو يتتمى إلينا كا نتدمى نحن إليه (ملكوت الله 
داخلك )ةا والبعد الباطن توحيدى بطبيعته إذ إنه انعكاس الذات 
الربانية فى الإسانء؛ حتى إن التعالى يصير فيضا بموجب التجاس 
الأنطولوجى للعالم. 


وحيث إن جاب إرزس فى داخلنا كم أنه فى خارجنا فلا بد 
من الاعتبار هنا فى مسألة الموضوعية والذاتية. وتناول معنى 
الاصطلاحين هنا إما فلسق أو نفسى بحسب ما إذا كان ينطبق 
على التعريفات أم السلوككات» وعليه فقد نتفكر فى كل منها بمعنى 
موضوعى لتعريف كه ظاهرة ماءا أو بمعنى ذاتى لربطه بوعينا. ولو 
أننا تف نا فى الذاتية موضوعيًا فل نعرف ظاهرة ماء' ولو أننا تف نا 
فى الموضوعية ذاتيّاء فل نراها كصفة للذات وغيايًا للذاتية.؛ فتكون 


إدراك 'خارجيًا' موضو عا للحقيقة. 

ولو كانت الصفة الأصولية للوضوع هى الحقيقة فإن الصفة 
الأصولية للذات هى الذكاء والعقل والوعىء أى اليقين الميتافيزيق.' 
والوعى منضبط شأنه شأن الحقيقة الموضوعية التى تحيط بنا. 

ولو كان الاستخدام المعتاد لمصطلح 'ذاتية ر6تعتاءءزيانتة يعنى 
سيطرة العاطفية التى تولّد التحيز» فلعل المرء يتوهم أن مصطلح 
'موضوعية 6 #1ناءءزناه' يعنى الانشغال المخل بأشياء الدنيا على 
حساب القيم الباطنة»ا وهو أ لم يحم أحد بتحقيقهها وبمعنى آخى حين 
تناقض الذاتية الموضوعية فإن الموضوعية تبدو كا لو كانت هى 
الأسمى معياريّاه ولكن إذا ناقض البطون الظهور بالمعنى الأخلاق 
والروحى فإن البطون هو الأسمى معياريًا. 

ومن الواح أن الذات والموضوع بشكلان تكاملا محايدًا فى حد 
ذاقبيا ولسا بذائل:مقضة لأحوها الأعرة كي مو عاتب أخر 
يشكلان قطبية بديلة أشبه بالازدواجية الزرادشتية, أى إن القطب 
الموضوعى يتشكل من الوجود والمادة,؛ فى حين يتشكل القطب 
الذاتى من الوعى الربانى الهم والنفس ووم أو هما 'الذات 
كاء؟؟ و'الأنا ؟ '. والضلال الأكر هو اميل إلى المادة والنفس 
بحيث يبتعد المرء عن بطون المبد! الربانى وتعاليه.؛ وهذه هى المادية 


1٠‏ والحدود الدنيا لميكل الحقائق الموضوعية هى أشدها تصايًا وعتامة وتثاقلا مادبّاء» 
ولميكل الحقائق الذاتية هى أشدها ظهورًا فى الوعى وهى الحواس أو الجوارح. 
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ون باهي والآناية من تالهة أعرى» وضرة أن كريا كدالة عل 
المستويين النظرى أو العملىء أى إما كان فلسفيًا أو حيويًا. 

وهناك جاب لإيزيس على الذات كا أن لما جابًا على الملوضوع' 
فالفكر العقلانى الصرف منبتا عن جذوره فى العقل الهم لا يقدر 
على هتك أسرار الموضوع أو الغاية المطلقة بأكْر مما تقدر النفس 
التجريبية التى انبتت عن جوهرها القابل على هتك جاب الذات 
المطلقةن ويبق 'السر' مصوءًا عن عبث الوعى المتشظى. وبتعبير أخى 
فإن جاب الربة يحجب كل ما كان 'شاسحًا' عن وعى الإضان وكل 
ما كان *عميمًا' عنهي والعقول التى اعتادت التوقف بينها فى متتصف 
الطريق لأتدرك الآ العوارض تسيا إلى عوارضن بدؤورهاء 

وفى نهاية المطاف فإن إبزس التى تحنجب وراء جابها ليست إلا 
الحقيقة الربانية» التى يتسق فيها الموضوعى والذاتى»؛ وليس الجاب 
إلا انعكاس نشأة الكون التى تستقطب تاك الحقيقة. وتنشأ عنها المرايا 
التى لا تحصى والتى هى الكون فإيزيس هى أتماءا والجاب هو مايا. 


مَشَلةُ الّمان وَانُكان 


لأاشك أن عل الطبيعة المتكاملءا وليس القهيدى لا يمكه الاستغناء 
عن نور الميتافيزيقاءه ويبرهن على ذلك أن مبدأ النسبية لا غنى له 
عن مبدإ المطلقية. حتى بانخاطرة بظهور عل كون إلحادى 'جاحح . 
ويقول الصوفيون إن مذهب التوحيد وحيد فى بابهء؛ ويمكن القول 
عن نظرية أينشتاين بطريقة مشاكلة إن نظرية النسبية نسبية فى بابها. 

وبربط مبدأ النسبية المقاييس الكونية 'بعرضيتها' فى حين يربط مبدأ 
المطلقية تجليات المطلق ”بنسبيتها'.؛ وهذا هوكل الاختلاف بين آلية 
التجلى ورسالة الرمن.؛ وهو محتوى الآلية وغاية وجودهاا فموقع 
'المرطز الثابت' للشمس نسبى بموجب وجود أنجم أخرى ثابتة أى 
ماكز أخرىءا يا أن الشمس ومموع كواجها متحركت إلا أن 
النجم الشمسى هو حقا ع كواكه لا لأن الكواكب تحيط بهن 
بل لآن الشمس ميتافيزيقيًا هى غاية وجوده حتى تجلى اما فى مايا 
فى الطبيعة.؛ وبرهان تلك الوظيفة لا يقتصر على دوران الكواكب 
حو انا ولكه مبدئيًا جىم الشمس وضياؤهاء أو جلالها لو أحببت. 
وبتعبير آخر فإن مبدأ المطلقية يتجلى فى ظواهر الجلال بموجب علاقة 
ما يحَرَّدُ بما تحدّدء أو علاقة المر ري با نمحيط,؛ وهذه العلاقة لا تنقلب 
بتاتاء'. ولا بد من الإشارة هنا إلى أن مقواة أن الشمس هى سك 


04 حالة النجمين التوأمين اللذين يدوران حول مى_ خنى لا ترهن إلى علاقة بين م كا 


أفلاك كر اكيا لا بعق آنا ى ض 5 عندسى سصيط, ولا شلك أن 
الشموس الأخرى أبعد من أن تؤثر على المنظومة الشمسية بحيث 
تفسر ذلك وربما استحال تفسير عدم الانضباط ذاك»؟ ولكن 
السبب الأنطولوجى قد يرجع إلى الفارق بين المثال الربانى وتجليه 
الطبيىء وهو قارق قد لا بتحقق ق المجموعات النجمية الأخرىن 
وله بتجى برهانا على كلية القدرة وبطريقة تتحدد بموجبها. 

ويمثل ما تقدم تطبيقا لمبدإ 'المطلق النسبى ععتتلووطة تزاعععماء عط أن 
فليس هناك إلا مي واحد لخسب هو الله سبحانهءه وقد قال 
المسيح عليه السلام <لماذا تدعونى صا حا؟ 6ه فالله تقدس وتعالى 
هو المر والمبدأ الأسمى» ولكن مرا الظواهر قائّة فى فضاء 
الكون بالتشاكل. وإلا ما كان لنا أن نفك فيها ولا أن نتحدث عنها. 
والمرك_ الرياق سكن بالضرورة لادان وهو مرأة الخالق عز 
وخا والسيية لا عكن أن لوقك يدوة آثار المطلن > قن قزل 
مايا نعنى آثار آتماءا وحيغا انعكس نور الله سبحانه كان هناك ع5 
طبيعى وى ميتافيزيق,؛ وهكذا نرى انعكاس نور الله عز وجل 
فى الشمس وبهاءا حيث يتجلى لنا '“حضوره' فيها بصريًا بأكر ما ندرك 
منه فى الكواكب'١‏ ولا مندوحة من أن الله سبحانه فى كل أينءا 
وبطونه فينا لا بمنع مراتب تجلى حضوره فى حواسناء وإذا لم يكن 
ومحيط» بل إلى علاقة التكامل بين ذر وأنث أو علاقة 'بيروشا' وهو الجوهر الفاعل 


و'براكريق' وهى الجوهر القابل. وبطون المر كز وخفاؤه رهن إلى تبادلية العلاقة بين 


زلا 


هناك هى في فلن يكون الفضاء فضاءً. 

ويعنى مبدأ المطلقية أن الأشياء هى ما تبدو عليهء؛ فى حين يعنى 
مبدأ النسبية أنها ليست ما تبدو عليه.؛ ويصبح منظور بطليموس عن 
الظواهر الطبيعية للإضان مشروعًا وكافيًا فى مستواه بفضل مبدإ 
المطلقية»؛ ويصير رهزا بشكل مللوس". زد على ذلك أنه لو بدأنا من 
منطاق أن كوبيرتيكوس كان مصيكا من الناحية الماذيقية وأن الذيرخ 
نمسكوا بم ركدية الأرض كانوا يجخسون الشمس حقهاءا فلن ننسى أن 
منظورهم أيضا قد تضمن شيئا من م كزية الشمس" إذ إنهم يسليون 
بأولوية جرم الشمس» وهو أمى متفق عليه فى كل الميثولوجيات 
وحتى فى عل الأبر اج والطوالع 'اتروهامتعة. 

ومما يدعم أطروحتنا عن استحالة انقلاب علاقة الشمس بالكواكب 
أو علاقة المر بالمحميط وجود حضارات كلية لالشمس؟ فرقصة 
القمس غند الحنود افر فق أعرريكا غل منبيل المدال ترعن إلى القوة 
الروحية التى توحى بها الشمسء وليس الأ فى هذه احالة رمزية 
تعسفيةء! و لكثْها شعيرة كو نية مقدسةنا و قوة نستق من صيغة من صيغ 


0 لذلك يلوم القييز بين الظواهر فى هذه المرتبة وبين الخداع البصرى؛ فالسراب فى 
الفيهراء لمن كه اماس من اللاء: 

017 تتزامن واقعة ظهور ع كدية الشمس الحديثة مع غروب الحكمة القديمة وازدهار 
عليوية 'الإضسانياتية دمعنصدصده' الإلحادية الحدينة»ا وهو أى مستقل عن هس كية الشمس 
بما هىء' والتى كان يحدمل أن ينبثق عنها علم كون روحى له صلاحية المنظومة البطلبية على 
الأقل. 


رذن 


البطون الربانى. 


وحديثنا عن لغز الفضاء يعنى تناول لغز الزمن أيضّاء فمن الواحم أن 
ظواهر الحركة الطبيعية قائمة فى المكان والزمانء؛ وهذا التلازم هو 
ما تناولته نسبية أينشتاين. فلو كان هناك بعد مطلق فى أحو ال المكان. 
فإن الأى نفسه ينطبق على أحوال الزمن» فا تمثله النقطة فى المكان 
تمثله لحظة الحاضر فى الزمان. 

وبافتراض أن أصل العالم الطبيعى كان 'انفجارا' كونيًا'' فلن يكون 
هناك صعوبة فى افتراض أن الموضع فوق الطبيعى الذى نشا منه ذلك 
الانفجار لا يال مى ىا للفضاءء وأن الكون يتدد على شكل كة 
ين قراغين شيعا '«اقل؟ والآض اغاريى .وقد كان 'الديف؟ 
الربانى بمثابة تبلور محلول فائق التشبع نتج عن ميل لإيجاد الوجودا 
وقد تزامن الانفجار مع أصل الزمن والذى سوف 'ستعاد 
4 مع هل ة أخيق فى نبايته أى يوم الساعة كزقةغ2605ءهمة' 3 
'ماهابر الايا دترهله:مةطدد؟". وبعد أن صدرت كن" التى أبدعت 
'التجليات' فى موجات متتابعة من "الفيض ده6هصدصة“' و'الخلق 
من عدم ولتطتم عه ' لا من جوهر سوق اه + 


03١‏ هو ما يسمى 'عهدط هنطءنا:؟ فى اصطلاح العلياء الأنجلو ساكسونيين. 

6 هى العودة إلى ليل البراهما مصطدظ 6ه عطونل< فى المندوسية» أو القارعة فى المفهوم 
الإسلامىء أو الالتثام النهانى فى الأسرارية المسيحية والميتافيزيقية. 

15 يعنى خلق آدم من 'طين الأرض' أن تلك الأرض قد خُلِقت من عدم ومن ناحية 
أخرى تعن أن ظاعرة الإشسان ذانها مستقلة عن هذه المادة نشكل يفوق طبيعتها الى تعجز 


رذن 


ويحتوى الزمن جوهريًا على دورات أى إنه إيقاعات تناظر قتها 
ما هو ىكدى فى الفراغ أى المطلقية.؛ ويناظر تمددها الفراغى 
اللانهائية فى صيغتها السكونية,؛ فى حين يعبر الامتداد المكانى عن 
الصيغة الحرية للانهائية.؛ وكذلك الأى بالنسبة إلى النقطة واللحظة 
مع التعديل اللازم.؛ وقل مثل ذلك فى المر كر والحاضر. وتشير 
كل تلك الاعتبارات بطريقتها إلى أن علم الطبيعة المتكامل لمتعه:د1 
:»نزام لا يمكن أن ينفصل عن الميتافيزيقا'' وهى عل الوجود. 


انا وهو ما يشبته التنافر بين أنضان الحتمية مممتصتصءععءع 0 واتضار العرضية سكتلهغمعلقء2 
ناهيك عن مآزق عل الأحياء التى تنبع من تلك البدائل الزائفة. 


إن 


مَاهَاسَّاكَ 


يعنى اصطلاح 'شاكتى' أصوليًا طاقة المبد| الأسمى فى حد ذاتها 
أو فى مرتبة أنطولوجية مخصوصة إذ إن المبدأ أو لنقل النظام قبل 
الكونى يتضمن درجاتٍ وصيعًا بموجب النسبية الكلية 'مايا' التى 
تتردد فى طياتها أصداؤه. 

ويعنى الاصطلاح ذاته فى الحياة الروحية الطاقة السماوية التى 
تييح للإنسان أن يتواصل مع الباق بالشعائر المناسية عل أسين 
من المنظومة الترائيةء؛ وتعين شاكٌّى الربانية الإنسان وتجتذيه إليهاء' 
فتعينه "كأم' وتجتذبه 'كعذراء'»' وتتنزل عليه معونتها من السماءا 
وترفعه جاذبيتها إليها. ويرق ذلك إلى القول بأن شاكّى تمنحه ميلادًا 
ثائيًا بوصفها فقيها حكم| فى باطنه من ناحية»ا وتتيح له لطفا و تحررًا 
من ناحية أخرى ف النعمة واجال. 

وتمثل شاكثى فى المطلق جانب اللانهائية الذى يناظر كلية القدرةا 
ومن ثم تشكل ماياءه واللانهائية هى “الرضوان «دفصدصه' الذى 
يتوحد فى أتما مع 'الوجود :5 أو 'القوة :800" ومع 'الوعى 
غنطن' أو 'المعرفة هصهدز. ويمكن القول أيضا بأن قطب الرضوان 
ينبئق من قطبى الوجود والوعى كا ينبثق الاتحاد دمنصن أو العمل 


زف وفى عم تبة الطبيعة يعثل '"الوجود ععطع 825 زه عم 8 'القوة نا والكلة تعق 
الطاقة»؛ والمادة تعنى القوة المحتملة أو الكامنة. 


إعانا 


6 نمعمعه من قطبى الذات والموضوعا وملاوتخض التجلى الكل 
حيث تكسب مايا إمكاناتها وفعالياتها التى لا تحصى. 

ويمكن للرء أن يتوقع بعض الاعتراضات فى هذا المقام' فيمكن 
القول بأن :هايا لا غاية لما حيث إن براهها أو أثما ليسااغابة لشى 2 
ولكن هذا الاستقلال المتعالمى لن بمنع مايا من أن تكون نتيجة لمطلقية 
آتما وإلا استحالت إلى مطلق ثانٍ. كا يمكن الاعتراض على أن 
المبدأ الأسمى لا دور له وأن الأوجه الثلاثة المذكورة لا يمكن أن 
تشكله.ه وهذا صحيح إلا أن ذلك طريقة للكلام لحسب؛ والحقيقة 
أن الأوجه الثلاثة لآتما هى المطلق ويحتوى كل منها على الوجهين 
الآخرين بشكل لا مقايز ومحتمل,؛ وهنا نصل إلى حدود إمكان 
التعبير. 

وقد 4 أن شاكمّى تساوى الطاقةنا وربما لم يكن من قبيل 
التزيد أن نقول إن الطاقة الطبيعية تشتمل على قطبين أو وظيفتين 
بالضرورة هما الانفجارية والجاذبية؛ وكل الصيغ الأخرى مثل 
دوران جسم حول محوره أو طواف جسم حول آخير ما هى إلا 
نتائح وآثار الوظيفتين الجوهريتين» زد على ذلك أن كلا منها تشتمل 
على ثلاث صيغ هى الاحتالية والافتراضية والعملية.؛ وهذه الصيغ 
تتعلق بالانفجارية بشكل مفهوم بدرجة أكر من الجاذبية. ومايا قد 
'نتنفس؟ العالم الطبيعى أو 'تنسجه' على الشاكلة نفسها مع التعديلات 
اللازمة.؛ ولكمها لا تعدو 'حِيّا' متنوعة لأتما. وكل شىء فى حنكة 


إونا 


الكون الأكر والكون الأصغر ق أول أمرة ماهو إلا ابتعاد فى 
الأفتكاس أو اقزاي:ق الحتيي ول يكل دى تين الميداض نا 
فى التجلى انعكاسا أو فى العودة إلى الأصل انجذايًا. والله عز وجل 
اس يا ' بموجب مطلقيته و'اغيب' بموجب لا نهائيتهنا والعام بدوره 
آم يا ' بموجب "تثاقله' و'فراغ' بموجب لا محدوديته. 

وهناك ظاهرتان فى حركة الأجرام السماوية»' وقد أشرنا إليها سابقًا 
وهما دوران جسم على محوره وطواف جسم حول آخير والمحور 
رهن القلب والذات الباطنة أو آتما التى فى قلب العارف *جيفآتا 
ته[ والطواف رعن الوجود أو المبدأ المتعالى أو أتما وإيشفارا 
فى حد ذاتيها. وهكذا يناظر محور الكوكب فى الجرم الأصغر بصيرة 
القلبء وتناظر الشمس ف الجرم الأكر المبدأ الربانى. وليس بوسع 
هذا التشاكل إلا أن يعبر عن السببية الأنطولوجية بموجب الرمن 
الباظى المباشر» وما هو إلا امعداد مليوس لا برعن إلبه. والخركة 
تعنى الطاقة.ه وهى بالتالى شاكى. 

وتسمى شاكتّى كوندالينى نمنله4صدية"'. أى الحية النائمة الملتفة على 
ذاتها باعتبار أنها القوة الكامنة امحتملة التحررء؛ وتستيقظ فى الجرم 
الأمقر ععولة شعائ يريا التاعارية )و هق :3 الة اهن منظوى طببعة 
الأشياء أو من منظوى الروتحانية الكية أن الطاقة الكونية حورن 
جنْئيًا من ثقل وجودنا إلى جانب اللطف الذى تسبغه شاكّى علينا 
ب رحمتها الأمومية 'من الخارج'»؛ وبدونها لن يكون هناك طريق. 


ا 


وعللى كل فإن ماهاشاكى أو باراشاكّى فعادطددصدط بمعنى 'الطاقة 
المنتجة الأسمى' تساوى الوجه الأنشوى من براهما أو آتماءا وهكذا 
ينبئق عن كوندالينى ربوبية تجعلها نظيرة مايا الربانية المبدعة لا مايا 
الأرضية الوهمية. 

ويعلنا الثراث الميدوين أن البدا الأسري الذى يتربع فى النطاق 
الزباق"غل قةالديات الكرنية مغل فالوث 'ساراسواق 
عد وحضة؟؟ أى عبقرية المكمة و 'لاكشيمى تستطوعلة]؟ أى الخير 
واجمال و 'بارفاتى تحدم وهى من جانبها الصارم تتخذ إهاب 
'دورجا دعمد0' أو *كالى ذله»"' وهى عبقرية العدالة والانتقام 
والتأديب الربانى". ولكى نتفهم مغزى هذا السر لا بد أن تكون 
البنية الأنطولوجية نصب أعينناءه وحدودها كا يل. 

إن كلية القدرة لا تقتصر على الرضوان والنعمة والخير السابغ 
لغخسب» ولكمها تشتمل أيضا على الفيضان والإشعاع» ويج عن 
الإشعاع تباعد وافتقار إلى المنبع. وكا ابتعد الفيض والتجليات 
الكونية عن مصدرها الربانى خبا الإشعاع»؛ وهنا يتدخل سر 
الشرء إذ ينحو إشعاع النشأة الكونية إلى الاتكسار فى نهاية هبوطه 
نهو باق لأنه "ساو" ولس "أرطقا" أو لتقل إنهقتانوراء امار أو" عالم 
المهاجرة «هنة:ممونسوصم:'؛ ولكله منضرٍ فى عام الخلق. 

31 تشتمل بارفاتى على وجهين متناقضين شأنها شأن شيفا دمنطة الذى يمثل الزهد 


والجوانية فى الآن ذاته.؛ وهو تناقض يكمن مفتاحه فى الميثولوجيا الدرافيدية صمتةتحءط 
القدعة. 


نا 


إلى عالم تجليات المادة»ا وهو ما يربو إلى أن يصير شيطائيًا فقيل الى 
تقمص قناع الرب واغتصاب دوره علا وتنزه.؛ وحينئذ يأنى رد 
الفعل الربانى المنتقم شاكتّى أو كالى 'الربة السوداء''. ويتعين علينا 
هنا أن نتذ؟ مذهب الجونات الثلاث وهى الميول الكونية التى 
تنبغق من الجوهر القابل بر اكيت" وأوطا ساتفا مده وهى الميل 
المستنير إلى التسامىء وثانيها راجاس ودهه: وهو الميل الأفق النارى 
المتوسعا وثالئها تاماس «دصدت أى الميل إلى الغموض والحبوط. 
ؤشاق المروعة ف إغات :ذوريا أو كلل نناظر غاماين» له لأا 
شر بذاها فالعضب القدس خخير فق ,ذاه ولكن لأنا رد الفعل 
الربانى على الشرءا أى على شيطانية العالم»؛ وهى على شاكلة قرينها 
في الاى هال مشرية عدرل" هرو نماو رش باخرى كارا 
فى وظيفته شكل كفء. ويمكن القول أيضا بأن دورجا تترا ترام بيع 
شيفا على أحوال ضمور وتلاشى الأشياء فى الزمن»' فى حين ترأس 
ا لي 

واتلخض ما سبق إن المبدأ يعكس ذانه ق مايا فى سباق القباعد 
اراح بم ل 'غير ما هو حقا'ءا ومن هنا تأنى 
إمكانية الشر فى العام مما ستوجب تدخل شاك المروعة كنيجة 


4 وقد دانت لما بعض اللحضارات القديمة فى شكل مذاهب دموية حتى يبرضوهاءا أو 
لي يبدئوا من انتقامها امحتمل. 

0 هى شاكّى بيروشا أو العقل الربانى المبدع»' وبيروشا وبراكرتى هما قطبا إشفارا 
الوجود اخالق والكاشف واكك أى أقنوم الرب الموصوف. 


انا 


محنومة.؛ والأم كذلك لأن كلية القدرة الربانية لا تتغبى وجود 
الكفر الظاسس بوابجب الوجعوة جل بعلاله. 

ولاكشيمى بدهيًا هى ربة الخال والسعادةء و'ماهالاكشيمى' أى 
الاكشيمى الأسمى ' هى ينبو ع كل ب ركتا رخص يشير عل عتران 
خطايا الناس لضعفهم؛ ا تشهد المقولة التالية إن فيشنو كاب 
يقضى بالعدل: و لاكنيمى كأم تخفر بالوهية"؟: وري الأدفاشون 
أن الإنسان لا يمكن أن يتعالى على إغراء مايا الكونية إلا بلطف 
ماهاشاكتّى حتى ينعم ب رحمة أدفايتاءه أى الواحد الذى لا ثانى له"". 
ومن الواضع أن الشاكّية لا مغزى عالمىءا فقد كانت عند الطندوس 
ما كانت إبايس عند قدماء المصريين.؟ وقد حل أبوايوس هذا 
الدعاء المصرى» قا أنت المقدسة الخالدة ال تخلص البشر تبادوين 
داتما لخلاص الفانين من ابتلائهم بطلاوة حب الأم الرءوم»»' وقد 
كب على بحراب إبزيس فى روما (إنك أنت يا إريس خلاص 
العابدين»6. 


5 قال شاتكاراشاريا (أتوسل إليك يا لاكشيمى أن تنظرى إِنَّ فى طوافك بعين 
لطفك' وسوف تكفينى نظرتك بفيض فضاك يا أى الرحيمة». ولنضف أن تبجيل شاكى 
قد بدأ على يد شاتكارا فى أديرته وهو ما يجعلها أحق بالإمجاب من حيث إن أدفايتا فيدانتا 
تبدأ ا حو فى حين أن المذهب الشاكى يبدأ بالتضرع. 

07 ولنتذى هنا شاكتّى باعتبارها داكنى ندنادة» والداينيات تمثلن كل الأو جه المكة 
لشاكّى بدءًا من الأوجه السماوية حتى الأوجه الجهنمية»؛ وترقصن متجردات على الدوامن' 
وقد تكن خبفات دمويات او ملاتكات رحمات'' ودائق العو تناظر بودهى معنن 
'الأبفارة' والق لا بد أن فرحد معها اللامن يقلية حق يغلت :من غدلة الرجردد 


وقد كان هناك أسباب واضحة لوجود علاقة معينة بين فكرتى 
شاكتى والتنتارية. ومن المهم أن نؤكد أن التنتارية ليست استغراقا 
فى الشهوانيةن' فقد كان لما مطالب لا يمكن بدونها أن تصبح طريقا 
روحيّا فهى تسل بالشفافية الميتافيزيقية للظواهر وما انبنى عليها 
من سحاسة استشعار المثالات الريانية الأوى.ة وتحقق على أساسها 
التكامل بين الطببى والمعيارئ.ه أى مشروعية اللذات الحسية 
فى الطريق إلى المثالات والخير الأسمى. وتعمل جوهريًا بالجال 
الموضوعن واللسرة الذاقية وجمال الشكل والصضوت والمعاق ومععة 
العبير والمذاق والملسس؛ فإن الاستمتاع حتى بر شفة ماء يمكن أن يكون 
ذا لتشاكلات كرية وسماوية) وهز ماعائل القول بأن الحرمان 
ليس الطريق الوحيد إلى القيم الروحية رغم أنف نشطاء القصر 
على الزهد. ونقول مرة أخرى إن اندماج المسرة فى الر وحانية ليس 
شهوانية ولا يمكن أن يكو نكذلك. فاستبطان تجربة الجال رهن بنبل 
النفس» وليس ذلك أعءًا هيئّاه ثم إن ممارسة المسرات الحسية تتطلب 
ضبط النفس أى الوعى الذى لا يسمح بأى تزيد. وتشاكل المحددات 
الاخلاقية فى تجربة امال محتوى النفس» فتجربة امال حق النفس 
الجيلةك فى حين تعمل المحددات الأخلاقية فى الشهية المعتادة إلى 
الطعام والشراب مثلا على عكس محتواهاء فالمرء لا يمكن أن 
بستمتع بشكل مشروع إلا إذا كان يعرف معنى التضحية. وليس 
هناك طريق روحى يخرج عن الحقيقة والفضيلة أيّا كانت المظاهر 


من وجهة نظر أخلاقية المواضعات الصورية. ولكن ما نؤكد عليه 
هنا هو أن المنظور التنتارى أو الشاكتّى ليس قائْحًا على مواضعات 
تفرضها ذرائعية اجتاعية مخصوصة بل يقوم ببساطة على طبيعة 
الأمور لخسب. وتلك الطبيعة جوهر ربانى قابل» ولا تجلى إلا لمن 
عرف كيف ينظر إلى الأمور ربائيًا وبعين الإنسان الأولانى". 

ولا بد من إيضاح بعض الأمور عن التنتارية أو الشاكية عند 
غذه الرحلة ق سيافنا فالت؟ ة الأصولةة الى لا مكو اية غلبا 
فى أى انحراف نشأ فما تلاهاءه هى أن الأعمال القائمة على العقل 
الممليّم لغخسب هى الكاملةن وليس هناك من أعمال خير ظاهرية 
لا تستطيع الانفصال عن ظاهريتها مها بدت خيراءا فهى قائمة فى 
المظاهر لخسب. ومن هنا جاء الاختيار بين 'الظهور والبطون' 
وبين "اين والشر أنه إلآ أنه لآ كق أن بكرن العمل ناكا عل 
العقل الهم لغحسبء١‏ ولكله لا بد أن يقوم أيضا على ابتغاء المطلق 
موضوعيًا والتحرر من الدوافع الأنانية ذايّاه ولا بد أن يمع بين 
التعالى والبطونء؛ فى البطون الكامل فى أعماق القلب ملكوت الله 
والموضوع والذات كلاهما يتعاليان على المخلوق» وبالتالى على 
00 تسمح لنا البدائلية المسيحية بين 'الجسد' و'الروح" أن نتذكر أن الجسدانية ليست 
شرا بذاتها رغم الشين النسبى الذى حاق بالإنسان فى 'سقوطه'ءا وقد لاحظ النيوزوفى 
ل ومن بعده 'شيلينج' أن القبالة العبرية ترى أن الخال المسدانية للإسان هى 
هله الببحق تكن الري وعي لوال إذه ولس نقشاه باك عل ان الوضية الباخه 


تل لأقنوم أ أنثورى هو 'ميدين 1121062 نا وهو وجه من أوجه ماهاشاكىا مثل شيخيناه 
مصنطاعط: فى المبودية وهى الحضور الربالى. 


0 


العالم والذات. وذلك يعيننا على فهم عبارات صوفية مثل الحديث 
الشريف عن اوخري ةرضن انه عرد لانسرا الله ضلي اله 
عليه وس لديا لكوت م عُونٌ مَا فيا إل وك الم وَمَا وَالآَه وَعَاة 
ؤْ متَعَلا» أو مقولة أخرى من أقوال العارفين «إن أصلح أعمال 
2 ما هى إلا أهون أعمال العارفين»»' ولذلك كان الصوفيون 
لا يقدرون الشعائر الدينية التى تؤدَّى بغرض النجاة لخسب! ولكهم 
يبجاون الأعمال التى تتسق مع العقل الُلهُم الذى لا ينحاز إلا للحقيقة 
الضرفة ولست الشعائر فى هذا السياق الأ عوانل ساعدةن إلا 
أنها على الحقيقة ضرورية لازمة"'. وعلى كل فإننا نفهم المغزى الذى 
تقصده العقيدة الإسلامية حين تقول إن الأنبياء معصومون من 
الخطيئة العرضية 'الظاهرية'. ويخطر لنا فى هذا المقام داود وسلوان 
ومد عليهم الصلاة والسلام. 
وكل ما سبق من اعتبارات لا يعنى أن الزهد ليس طريقا كامل 
الصلاحية؛ ولكن ما يازم فهمه من منظور الحق الككى.؛ هو أن 
الزهد ليس الطريق الوحيد المكن» ما أن طريق 'التجرد' أو الحو 
يجوز أن يندم بطريق 'القاهى' أو التسامى. ومن المنظور ذاته نذكر 


08 ليس هناك ما هو أكْر عبًا من توكد أن السعى إلى خلاص النفس أمس أنانى 
فواجب الإنسان الأول هو أن يسعى لخلاصه ولكن ذلك من منظور الوعى الميتافيزيق 
يعتبر محدودية بالمدى الذى يصبح فيه قصريّا وقد أراد فيفيكاندا أن يقصر المرء ذاته على 
خلاص الآخرين وهذاكلام لا يصلح» فن يخلص نفسه -فسب هو من يقدر على خلاص 
الآخرين وخلاص الآخرين هو أن يعليهم ككف يخلصون أنفسهم. 


بعدًا آخرء ألا وهو الطبوغرافية الرمزية فى الروحانية الحندوسية» 
فقد كان شانكارا زاهدا بلا ضيق أفق,؟ وكان يعبر عن نفسه بهذا 
الدعاء <أيتها الأم نضرع إليك أن نتحرر من أحزاننا بأن نرضع من 
لبنك كا رضع ابناك سكاندا وجانيشا»ء؛ والأول رب الحرب'ا 
والثانى رب المعرفةن؛ ويعنى ذلك أن ماهاشاتى تمنح الغذاء الروحى 
الكشاطريا ما تمنحه للبراهمة' '. 

وفها يتعلق بسر التعقل الهم ربما كان من المناسب أن نقول كامة 
عن قوة مانترا وهى الكلمة فى جوهرها 'غير امخلوق'» أى إنها بدهيًا 
باطنة و'قلبية ءا وهى مُلهّمة من منظور الانا الظاهرى. فمانترا هى 
الوح البديل للصوت الأولانى تطهر و تحلص وهى تل لقوة 
الاشاد يفا 

وبتجل مبدأ شاكتّى فى بوذية شمال فى الربة كوان بن صقا صدعكز 
والربة تارا 2:ه] '"ءا وهى كانون «مصصدع1 فى البوذية اليابانية.ه وهى 


نذا هذا الاقتباس من لسبيح بعنوان فيض بهاء الوت تتمطهآ توه ادك ومن مقتطفاته 
ديا راية انتصار شيفا ملك الجبل! لم يخام_نا شك فى أن :هديك» يا قوتتين مترعتين برحيق 
الشارداءى يا اعة نشل قريية ابول ومين المرتك الى كى مطل الدواعة عل صشفعة 
الجالح... وهى كهف نار كاما ديفا الق لا تمد وهو رب الحب الذى يطلق سهاما من 
الورود». ونحتوى سرياد باجافاتام سمغ جتدع ج86 لم ترد على رهزية مشاببة عن جسد 
06 ونحن نستخدم كمة 'ربة' على سبيل الرعزية والمقاربةا حيث إن البوذية تستبعد 
فكرة الرب الموصوف'ه أما بودساتفا عندهم فهى تناظر مفهوم كير الملائكة كا تناظر 
عظاء القديسين الذين يخلصون النفوس ثم يلتحقون بالسكينة السماوية. 
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سليلة بودساتفا أفالوكشفارا وهو العقل الأسمى لل رحمة.ه وهذه 
الصفة أو الوظيفة تفسر أنثوية الأقانيم. أما عن تارا فهى مشتقة من 
براجنابارامينا أئ “اللكمة المتعالية'.> وتعرف أيضا بعنواث 'قاطعة 
انوك أو ابوترا الامةا نوه آم كاذ البوقارف والدامين اأى 
شاكتّى. وقد وُصِمّت مسيم البتول عليها السلام بأنها أمكل الأنبياءءا 
ناهيك عن صفة أم الرب وهى صفة دورانية إلى حد كير. 

والمثال الأخير عن مريم عليها السلام يبين أن تلك الوظيفة الربانية 
تكن أن تعد إلى أنى إشسانية ضارت "ريائيةية والأميلة الأغرف فى 
العالم المندوسى هى 'سيتا ه:ذ5' و'رادا ههه" وأحيانًا ما يجحرى 
ذكر هما مع راما وكريشنا حتى إن اسميها ظهرا فى صورة 'سيتارام' 
و'راداكريشنا'. ولا بد من ذىر الشخصية العظيمة مايا فى سياق 
الحديث عن البوذية فهى أم بوذاءه وقد قال عنها أشفاجوشا فى 
سفر بودهاكاريتا 2... وكان للك شاكيا قرينة تسمى مايا ما لو كانت 
بريئة من عالم الوهم.؛ وكان بشع منها بباء فى جلال نور الشمس'ا 
وكانت ملكة تسمو على كل ملكات الأرض مجتمعات؛ وكانت أما 
لشعبها.ء وكانت أعظم ربات الأرضءا ولكمها عندما تأملت البهاء 
الفائق لمولودها...) لم تستطع الملكة مايا احهال البهجة الى شعرت 
بباءه ولى لا تموت من شدة السعادة فقد صعدت إلى السماءءا 
وهكذا كان لأم بوذا رسالة مزدوجة مثل أم عيسى عليها السلامن 
هما طبيعتاهما وطفلاهمانا وكانت المعجزتان هما الصعود إلى السماء 


وقوة الخلاص؛ والرسالة الأولى من حيث الطبيعة كانت عركة 
ونعا مدقتو كانت الثاني دريننة وفاركية و الامومة الريائية", 
وقد يطرأ السؤال عما إذا كانت التشخصات الإسانية لشاكّى توجد 
فى كل دين» وذلك لا يمكن إثباته إلا من جوانب التجليات الثانوية 
وليس من نواحى التجليات الأسمى مثل التى ذ5 ناها توا. وأحد 
الأمثلة البارزة من التجليات الثانوية فى العالم المسيجى هى القديسة 
ميم المجدلية»؛ وهى تمع بين مبدأى حواء وهريم عليها السلامنا 
وهو ما يعنى بعدا أسراريًا كويّاه كا أن عزلتها كانت خصيصة 
روحية» وكذلك تجردها ورفع الملائكة لما عن الأرض. 

ويضق القرآن فى الإسلام جلالا ساميًا على مريم عليها السلام 
كا أن الشيعة تضخو إلى إضفاء الخصائص ذاتها على فاطمة رضى الله 
عنها وهى أم آل البيت جميكَاه وليس هناك ما يدهش فى أن الإسلام 
عزوف عن ذكر حالة من 'الربوبية البشرية' بموجب منظوره 
التوحيدى الصارمه إلا أنه قد يشير إلى ذلك شكل ضنى. 


ويقول القرآن الكريم إن اسم الله امم 'الرحمن' سواءا (قلٍ 
ادْعُوا الله أو ادْعُوا الوَحْمَنَ أيَا با تدغ عُوا مله الأشماغ الخحنى» 
الإسراء ان واسم اله 0 ما لاسم 'الرحمن' من 


6 بوتعلاة فاق نودنة الاهانانا أيضا الآسركيع ”ارا البضافا ”اا ارات وقد 
#توعغا مق الك الى شن البوقية فق التبيته والأمبركان دان ميغين عكسيية 
متكاملتين من ال رمات الربانية. 
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منظور اخلوق» و بهذا المعنى يعلمنا الإسلام أن الله رحمن جوهريًا 
ورحيم على خلقه.؛ وشاتى الأسمى فى الإسلام وظيفًا هى ال حمةن 
فال حمة هى الخير واجمال والرضوان الربانى'". 

وهناك أيضا أشكال مخصوصة من شاكتّى مثل مفهوم 'السكية' أو 
'اجال؟ أو “البرك أو ”تون القداسة "نا وكلها تتضمن صوروًا لو ظيفة 
الأموية الزباية والعية الخلسة :شاك . 

ويمكن القول من وجه مختلف تمامًا بأن منظور الشاكية موجود 
فى الإسلام فى ظاهرة مشجيع الزواج "ا الذى يضع الإسلام على 
النقيض من المنظور المسيج الزهدىء وذلك يقربه من وظيفة 
الشاكية والتنتارية فى العلاقة المطروحة هنا”'“ ويقول الحديث 
الشريف (إذا تَرْوّجَ العبدُ فقد كل نِصفٌ الدّين...6٠‏ ونجده يعنى 
بالتشاكل أن شاكّى امتداد للبد| الربانى.؛ ا أن مايا امتداد لاتما. 
ويقول ابن عربى إن معرفة النساء تعنى معرفة النفس "من عرف 
نفسه فقد عرف ربه'. ولا مراء فى أن النفس الإنسانية واحدة 
ولكن القطبية الجنسية تقسمها إلى حد ماءه ومعرفة المطلق تستازم 
كلبة الفسن الأرلانة وهر هد الطسين من حيت المبدأ هو الدعامة 


ولنلاحظ فى اللغة العربية وكذلك فى العبرية أن كلمة ' رحمة' مشتقة من جذر أرحمأءا 
وهو ما يؤيد أن الرحمة هى العنصر الأنثوى الربانى أى ماهاشاكى. 

4" يجلى ذلك بشكل تناقضى فى يجاب النساء الذى يرعن إلى سر القدسية. 

0 لايعنى ذلك أن المسيحية لا تتضمن بعدًا شبيها بالتنتاريةها ألا وهو الفروسية والتى 
اتسمت بثقافة 'السيدة وهوا''ا كا أنها ظاهرة فى التبجيل الفائق للعذراء عليها السلام. 


الطبيعية المباشرةنا ذلك بالرغم من أن تلك الكلية يمكن تحققها بعيدا 
عن المنظون المسى ا قق كل من اطسق يكن امس الخ شكل 
احزا ل فالفس الاشايية واتحدة. 

وبرى ابن عرئى أن و اسم ربانى مثله مثل أهوأنا ولكن ذلك 
لا يستتبع أن كامة 'هو' مقصورة على مفهوم الذكورةنا فقول 'هو' 
يتضمن قول 'هى"”. والحق أن كلمة 'ذات' مؤنثة»ا وتستطيع التعبير 
عن الجانب الأسمى من الأنوثة.ه واستطرادًا للمذه الطريقة الشاكية 
ال حتدوسية فالأنوثة .فى ما بتاور الشكليات. وعن الحدوديةن 
وهى الظاهرية.» وترادف أسرارية عدم التحدد وعدم التقيد 
وتثير معنى الوح الذى يِخِى قيامًّا إلى (الحرف الذى يقتل». 
وذلك للقول بأن الأنوثة بالمحتى الأسمى تتضمن سيولة باطنية وقوة 
تحرر من تصلب العقم وتشتت الظهور. ويمكن للرء أن يقابل عاطفية 
الأنوئة يعقلكية الذكررة من تابفيةأت يقاي. أ 

بشكل إجمالى دون إهمال نسبية الأمورء ويقابل من ناحية أخرى بين 
حدس التماء ومعقولة الرجانها وفك الموعية الدسية عدن الشاء 
المميةارث فيرو ظاهرة الميل الأسرازى :فق العتضر الأهرى» وهذا 
المعنى تتبدى 'الحقيقة' وهى المعرفة الجوانية فى مظهر أنثوى". 


5 ويصح قول 'هم' لتعنى جمعًا مختلطً من الذكور والإناث كا تقضى قواعد امع فى 
لدو 
0 تظهر أصداء لتلك المسألة فى العهد القديم خاصة فى نشيد الأنشاد وسفر الجامعة 
وهو أمى لا يخلو من المعنى من منظور القباليين على الأقل. 
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وبُروى عن الرسول عليه الصلاة والسلام أنه قال عن نفسه 
والشرينة أفر ابن والظريقة أهااية واطففة سو © والفتضر 
الثالث وهو الكيمونة أو الوجود يتعالى على 'التفكير' الذى بمثله 
العنصر الذكورى والذى يمكن أن يُفهم كرتبة ”قرية'» والمرأة 
باب للسعادة لا بفلسفتها ولكن بوجودها. والحلال يبدو ا لو كان 
'متعطمًا' للنعمة التى هى تمسية» لذا كانت أنثوية النعمة الروحية 
تفسيرا لكون الميتافيزيقا فى أيدى الرجال بشكل طبيعى"". ولكن 
هناك ما هو أبعد من ذلك فالشخصية الأنثوية التى نميزها فى الحكمة 
منبثقة من واقع أن المعرفة بالله تعالى تتلازم مع حبه سبحانه' وهو 
يعنى الفضائل بمدى إخلاصهاء' وهى بمثابة معيارٍ للعرفة»ا ولذلك 
تماهت شاكتى مع المحبة والعرفان والحقيقة. ْ 

وقد بلور ابن عربى فى فصوص الحم مذههًا قريبًا من الشاكية 
والتنتارية فى *الفص المدى' عندما انطلق من الحديث النبوى عن 
الأموى الدلاثة الى عيبا الل سبيخاته إلى الرسول عليه الضلاة 
والسلام وهذه الرهزية تشير إلى أن المرأة تحتل الوسط" فها 


8 النجد فى اللغة الألمانية أن كلمة مس عصده5 عنك مؤنثةنا وكامة قر هده1ة »ل مذي نا 
وهو ايوص يذ #الأمومية اسمس و فيةة اللرأة والعوافة والقاقةوقه أوض 
تاوس ودنهءه7 بقدر كير من الاحترام الذى يك الألمان للرأة» ولنتذر هنا الوظيفة 
الرضوانية للفاليّرات :هنوال»؛ وكذلك العبارة شبه التنتارية لجوته أن «الأننى الخالدة 
تجتذبنا إلى الأعالى». 

8 إن النه.سبحانه بذانه أو "الحضرة' الربانية هى غابة الب والشوق. الصوق» 
ولنقتبس من ديوان الشيخ أحمد العلاوى رضى الله عنه إذ يقولءا 


ستحق الحبءا وما هو غيرها محبوب بشكل طبيعى يحتل الهامش 
منه 'العطر؟ أو *الطيب". أما *الصلاة' فهى العنصر الجوهرى الذى 
يضف المعنى على كل شىء بوصفها الصلة مع الخير الأسمىءا وعند 
ابن عرق أن الرجل يحب المرأة ا يحب الله سبحاتة الإشنان»*: 
فالكل يحب كل جزء منهء؟ والمثال يحب صورتهء؛ ويعنى ذلك 
ميتافيزيقيًا وأسراريًا حركة من المخلوق إلى الخالق عز وجل ومن 
المرأة إلى الرجل. وقول 'الحيّة' يعنى إرادة الاتحاد. والاتحاد هو 
العلاقة المتيادلة سواء أكانت بين الحنسين أو بين الاشسان والله عق 
وجل. 

وحب الرجل للرأة شوق إلى اللانهائى»؛ لذا كان عليه أن يتعلم ككف 
يحب بوعى بأن يستبطن غاية حبه ويتساى بباءا ما أن حب المرأة 
الرعل اشرق إن لطن يكل ها 5 من فرضيات لا شخصية. 


وفى روحائية الهنود اجر فى القارة الأمريكية وهى امتداد للشامانية 
المنغولية نجد تمثيلا كاملا لشاكتّى فى المرأة التى جاءت بغليون السلام 


واسم ليلى من 'الليل' الذى لا شكل ه.ا ويذكرنا ذلك بسواد بارفاتى والعذراء السوداء فى 
الفن المسيجىءا وكذلك اللقاء الذى كان بين المسيح عليه السلام ونيقوديموس. 


#ندسداه0 إلى قبيلة هنود كربا وهى ووهبى 6م770 من حيث 
جوهرها الربانى؟ وتناظر لاكشيمى» وتسمى بتى سان وين -معم 
دة6ا-صه5 فى تجسدها الأرضى أى 'بقرة الثور الأبيض'' وقد 
ظهرت على الأرض منذ بضعة قرون لا يعلم أحد تاريخها ولا 
موضعها على وجه التحديد.» ترتدى رداء أيضن أو أحمرن 3 
كانت متحردة ف .روابة أغرى» ويرهن :اللون الأبيضن والتجرة إن 
الحياة والنجاح والسعادة. وهى فى كل حالاتها الربة 'ووهبى' التى 
ترفع دخان غليون السلام إلى السماء فى 'ححابة تمل قرابين الإنسان 
وصلواته.؛ وطباق غليون الكالوميت مصنوع من مكونات ترمن 
إلى عناصر الكونء؛ فصلاة الفرد لا بد أن تكون هى صلاة الماعة 
بل صلاة العالم بأجمعه. 

وشعيرة الكالوميت توحى برهزية دخان الأضاحى التى ترتفع 
من المذابح»' فكل البخور الشعائرى دعامة لصلوات البركة التى 
تتصاعد إلى شاك الرحيمة تمل الدعاء إلى السماء. وعند هنود 
أمريكا فإن دخان البخور 4 وظيفة تطهيرية.؛ ويطهرون به كل 
ما يستخدم فى التطهر بما فيه الجسد الإضانى قبل القيام بالشعائر 
نكل .رقضة الشعس ا واإدهان هو مادة القدّاس الى لمغدميا 
حوريات السماءءا والبخور ثابة اخجاب الذى يحجب ويكشف فى 


الا شك أن المرء يصادف عقائد مشاكلة عند قبائل الهنود الجر الأخرىء إلا أن 
الزعية العالية لحا الأولوية عل ”أسطورة* بعيتها, 


الآن ذاته عن الجسد الخ للربة. 

والدخان صورة للتَقّسء فلو كان دخان الشعائر مقدسا فبَفَسُ 
الإفان أيضا عقدس موحب أنه أذاة 55 الله متيحائدية وعياله 
أيفا غلافة ين 'الدغان والعطر» تدان مكا فى رعرية البشووب 
ويناظر العطر عند النود الجر ما يعرف عندنا بالبركة»؛ وما هى 
إلا أريج السباء الروى والذى يتضوع من الأولياء والأشياء 
المقدسةا وكذلك من كل ما برضى عنه الله سبحانه من فضائل. 
ويحب الإنسان الزهور جمالحا وعطرهاء' وترتبط كلتا الصفتين 
بالأنثوية وبالتالى بشاكتّى فاجمال شرح القلب ويضف عليه السكينة» 
والعطر يدفع المرء إلى التنفس العميق»' ويوحى بنقاء الحواء ولا 
محد و ديتها أو هو 'انشراح الصدر' فى أسرارية الصوفية. 


وبرى المندوس تَجليًا اشاكتى فى كل امرأة فاضلة جميلة.؛ ولو أمكن 
القرل يأن ‏ النضيلة هال أخلاق لأكن القرل أيضا بأن مال 
الجسد فضيلة طبيعية» وئواب هذه الفضيلة راجع إلى خالقها ولن 
برجع إلى من اتصف بها إلا لو كان ستحقها بموجب عمق فضيلته 
الأخلاقية والروحية؛ وذلك للقول بأن الال والفضيلة من الله 
سبخائدية وأق معراهها رهن سارك الخلوق. 

وتفترض فضيلة شاكتّى فى المرأة وجود فضيلة ديفا فى الرجل 
فالرجل بطبيعته مبدع ومعل ما لم يكن منحرفاء' ولكله يحافظ حتى 
فى انحرافه على ظلال من مؤهلاته الطبيعية»' ثم إن كل جنس منها 


0 


بشترك أو هو يستطيع أن يشترك فى صفات الجنس الآخرائن 
فالضفات. الأثناية واحدة وها الأولوية عل الضفات الخيرية 
لجنس ذلك دون أن تطنى صفات جس عل أخن من حيث 
الحقوق والواجبات. 

وتبين صفات *ديفا' وشاكّى أن الإنسان بطبيعته شعيرة ربانيةا وليس 
لد ق ذلك خيار باكر من أن يهار آلا يكون إشانا غافلا: ورسالة 
الإثنان أن يغرق سيب وجوده وغاينة) ألا وهو أنه اتعكاس لد 
تقدس وتعالىها أى جسر يربط الأرض بالسماء أو وجهة نظر يرى 
الله سبحانه فيها ذاته العلية فى غيره جل وعلاء»ه حتى لو كان ذلك 
الغير فى نباية مطافه لا بماك إلا أن يكون ذاته. فالله تقدس وتعالى 
لاتعرق ال بدائه. 


4 ويتجلى ذلك المبدأ بالرمن الشككى فى الرمن الأصولى الصينى 'ين يان' [ والذى يعبر 
فى كل تطبيقاته عن تبادلية الصفات التكاملية. 


3 ٍِ 9 0 5 
لعز الذايّة المتَعددة 


إن الحديث عن الذاتية المتعددة أمى حتمى لأن العالم لا يزال على 
حاله.؛ رغم أن ذلك من قبيل التناقض الاصطلاحى فن المنطق أن 
تنسبعكد الذانية و الندكية كل معنا الأخرصض. واطى أت 'الذات العارفة 
متفردة إذا ما قورنت بالتنوع اللانهائى للوضوعات المعروفة أو التى 
قد تُعرف. وينضوى ذلك التفرد الذى يستحيل إنكاره على أ 
مطلق من منظور معين هو منظور الوعى فلا يمكن للرء أن يك 
عن كونه 'أناه'. فلا 'أنا' غير 'أناه' من الناحية التجريبية. 

ويكئن حل تلك الإشكالية فى الاستعانة بالحقيقة الميتافيزيقية سب 
إذ .محو الفيض الباطن العبث الظاهر للذات التى تتسم بالتفردي 
وتتشاكل مع الموضوعات من حيث إنها لا تُعد ولا تحصىا فتصبح 
الذات حينها موضوعا بدورها. أما بالنسبة للانسان فإن الذات 
الربانية لا تصبح موضوعا عنده إلا عندما تكون على ثمة التوحد 
الأسرارى وهو ما ينظر إليه العرفان'". 

ويمكن القول بأن عدم التناسب بين الذاتية العرضية والتنوع 
اللانهانى للوضوعات إنما يبرهن على أ نكل ذاتية تحوى فى جوهرها 
ذانًا تتناسب مع ذلك التنوع احير أو مع عظمة الذات المطلقة. ولا 
14 عندما نتحدث ف الحند من المنظور الجنانى وليس البباكّىء ونقول بأن الله سبحائه 


'موضوع' فذلك لا يعنى أنه تنزه وتعالى أصس مادىء بل المقصود بذلك أنه جل وعلا 
موضوع المعرفة أو غايتها. 


0 


لل ا ل ل ا ار 
أَرْضِى 7 تايا وي يعن كلت عبدى المؤمن». 


وهكذا نجد أن هناك 'ذابًا' مطلقة تعكس 'ذوائًا' عارضة بتنوع لا 
متناو إلا أنه متجاس بالضرورة. ولعل ذلك هو ما يجعلنا نتساءل 
عن قيمة تلك 'الذوات' لو جاز التعبير عن الواجب لما والواجب 
علبها. خين نقول عرضية فإننا نقصد النقص أو عدم الكال» إذ 
لقضي ا ا 
السلام انطلاقا من 'طبيعته البشرية' <لماذا تدعونى صالحا؟ ليس 
لمي 0 
زيادة ونقص» إذا فن المستحيل أن نعبر عن المطلق بلغة العارض 
دون أن نشوه صورته إلا إذا كانت المسألة تعلق 'بالمطاق النسبى ' 
والتى نت مطلقية العرضية. 

ويضرب التراث الإسلادى مثالا آخى على عدم كال الوجود 
العرضىءا فقد كان الرسول صل الله عليه وس سأل الله جل 
وعلا المغفرة فىكل حين. لا لأنه ارتكب !ثم بل لأن الكال فى هذا 
الوجود العرضى أمنٌ مستحيل ويقول الحديث الشريف: حب 
الدنيا راض كل خطيئة».ا وعندما يقول أحد القدسين بأنه أكر 
الخطاة ذنويًا فقد يود المرء أن يصوغ تلك المقولة بشكل آخر فيقول 
إه كان مدر 6 لأخطار كالق اوهو العرضي > أما 3 أن اللؤمن 


بخطئ سبع عر ا ت كل يوم "نا فيمكن تفسير ها حسب المنظور نفسه. 
والذاتية العارضة المتعددة يشوبها النقص؛ فهى تنطوى على آثام 
لكل وصوطا لكان انوا تيت معاد أهرمن الضرورى 
القييز بين الذاتية العرضية الأرضية وبين الذاتية السماوية» فالأولى 
رهينة النقص والتغير بيها الثانية مستقرة لا شِيَةَ فيها بموجب قربا 
من الفردوس. وينطبق ما قلناه آنقًا بشكل ما على القديسين فى حياتهم 
الدنيوية مع فارق أنهم ليسوا معصومين من'العثرات' حتى إن التراث 
الإسلااى قد تحدث عن عثرات بعض الأنبياء رغم عصمتهو “. 

ومما سبق ربما يدرك المرء خطأ استنتاج أنكل الأمور فى الدنيا هى 
أمور نسبية بمعنى عدم وجود اختلافات كيفية واضحة بينهاء؛ ونجد 
ازاما علينا العودة لما أسلفنا عن مفهوم 'المطلق النسبى' فن البدهى 
أن المسيح عليه السلام رغم أنه كان يحيا فى الحياة الحادئثة ورغم 
سؤاله «لماذا تدعونى صا حا؟ > إلا أنه كان صا حا بشكل كلى بصورة 
جزئية أو نسبية. بجانب أنه ما من رجل صالح يقول عن نفسه إنه 
صالح رغم أنه قد يعلم أنه ليس آما وإلا جاتب الذكاءء' وإدراك المرء 
لصلاحه ربا يخوله الحق فى الدفاع عن نفسه من الظل أو الخط أو 


4 ذهب نى الله داود لأبعد من ذلك فقال ١حاقّت‏ بى آثاتى ولا أستطيع أن أبصر. 
4 . تخرى سورة الكهن ق الآبات هخ 88-56 قصة سيدنا مونين .والخضر عليها 
السلام» فقد كان الخضر عليه السلام تجسيدًا للحكمة الجوهرية من الناحية الميتافيزيقية 
بموجب ما تحويه كلية الإمكان من أمور قد تبدو متناقضة ظاهريًا. 


0 


الزلل فالحقيقة أسمى من كل حقنا ولم يعلق المسيح عليه السلام 
أهمية تنك على التبربرات الظاهرية» فقد طالبنا بالتخلى عن *ادعاء 
الصلاح' وأن ننشغل بتطهير أنفسنا لحسب حت نلاق الله أطهارًا. 
وذلك المنظور الأسرارى الزاهد لا يخرج عن مسألة الدفاع 
المشروع عن النفسء وهو ما أكدت عليه متون الكَاب المقدسءا 
وبالتالى فقد أقره الله جل وعلاا وهو أ أجتم عليه المسيحيون 
وبرهن عليه التاريخ. 

فإذا كان «ملكوت الله داخلم» من ناحية الذاتية الروحية المنجاوزة 
الشخصيةة فا هو معنى حياتنا الظاهرية وتواصلنا مع الوجود 
والموجودات من حولنا؟ إنها ظواهر إيجابية تجبى تلك الكو ز السماوية 
بداخلناء؛ وتساعدنا على إدراكها ومعرفة كههاء نما نحن إلا ما نخبء' 
ولعل ذلك هو سبب حبنا لنإك الأمور. ونجد من الضرورى أن 
بمتع المرء بحاسة تذوق امال والإحساس بالمقدس)ا وأن قتع أيقنا 
بالإحساس بالعبير الربانى الكامن فى المسرات الطبيعية التى تتيحها 
لنا الحياة الدنيانة وهو ما يعنى أتنا يجب أن نشارك فيها بتبل. وقول 
ميم فى عرس قانا (لم يبق عندهم خمر» يمكن تفسيره على مستويات 
غذة يدأ يما لناامن واجبات فى عيش الحياة الذقيانه وعفى :ا علينا 
من واجبات من منظور الحياة السماوية. 


جا جلاعا 


وتعنى مقولة 'صار الرب إنسائيًا حتى يتسنى الإسان أن يصير ربائيًا' 
أن الذات المطلقة الكاملة فى حد ذاتها تتنزل إلى العالم العرضى حتى 


يتسنى له الالتحاق بال الذات المطلقة. فيقول المسيح عليه السلام 
بموجب طبيعته الربانية «أنا هو الطريق والحق وا حياة» وهو ما يعد 
تجسيدًا لذلك القبس فى عام العرضيةنا ويتسق مع مشيئة الخير الأسمى 
لخلاص العالم. وتدل عقولة اباء الكثينة أيضًا عل أن ذلك هو حال 
تجلى ايات الله فى الرسل والبشر عامة بغض النظر عن صيغ ذلك 
التجلى. وتشير مقولة السيد المسيح <أنا هو الطريق والحق وا حياة» 
إلى أنه هو الأنا بما هى»؛ ونقصد بذلك أن الذاتية التى تنفتح على 
الذات الربانية تنطوى بطبيعتها على أمورٍ تعين البشر على الاستنارة 
والتحرر. وعندما يقول المسيح عليه السلام اليس أحد يأنى إلى 
الآب إلا بى» يوحنا 1:14. فذلك يدل على أن لفظة 'بى' تنطوى على 
فضيلة تُعين على الخلاص والتوحد؛ إذ تعد كل ذاتية بما هى مدخلا 
لجوهر الربانى””. فالله جل وعلا هو ذات جوهريّاك وشير البشر 
إليه تقدس وتعالى باستخدام الضمير'هو' إلا أن ذلك الضمير 
يستخدم بمعزل عن قطبية اللذات والموضوع ليرمن إلى وجود 
الحقيقة الربانية» فاللغة لا تستخدم للدلالة على تكامل المتناقضات 
وعلاقتها بقطب الذات بشكل عام بل أيضا للتعبير ما هو موجود 
لخسب. علاوة على التشاكل بين الوجود المحض والوعى المطلق' 


0 يلخص سؤال رامانا مهاريشى من أنا؟ كامل الإشكالية الروحية فى سؤال واحدء 
والأايين .ذلك لوال > تفن غيل يعدن أنه شكل: طريكان«فهو يفن إل حال رانانا 
الذى يتعذر التعبير عنه بالكلمات هذا من ناحيةن' ويشير من ناحية أخرى إلى مبد| الذاتية 
الروحية أو المغاركة المتدرجةق الذات البحتة المعالية والباطنة فى أن. 


وهو ما يتضح فى قول الله جل وعلا لموسى عليه السلام (أهيه 
الذى أهيه» المخروج :1 ونجد تشاكلا آخى بين الوجود والوعى 
والرضوان الربانى الذى تعبر عنه الحهندوسية بثالوث الوجود 
والرغي بو الرظو 1ن أوسافيةو تقيفية و اتانذا: 

والكال للذات الربانية وحدها كا أن مشيئة الله جل وعلا هى 
أن تُقرّب منها الذوات التى تتسم بالتعدد والنقص ويشتمل 
ذلك التعدد المتناقض على معنى إيجابى وهو الإشعاع اللانبانى 
التنوع لكلية الإمكان الربانية» والناتح عن 'مشيئة' الذات الربانية. 
ويكرل جل رعذ و حدييه تدس قث دا عخفيًا مَأَحبَبِتُ أن 
أعرق. طَلدْتُ اق 5 عَرفُونى» فقد عُرف الله بموجب خلقه 
عندما خاق الوجود العرضى المتنوع والمن» 

ويدفعنا ما سبق للقول بأن الأفلاطونية بم ركريتها وتوحيديتها 
تنفتح على الوعى بالواحد والذات الباطنة بيها الأرسطو طاليسية 
على النقيض منهاء فهى طاردة عن المرك_ وتميل إلى فصل العالم»ا 
بما فيه الإنسانء.؟ عن جذوره الربانية. وهو ما يخدم الجانب البرانى 
من الدين الذى يحتاج إلى إنسان لا حول له ولا قوة دون عقيدة 
ولاركت وقد أدى اعفان القدس يرما اباد الأرسطوطالسة 
على عكس القديس أوغسطين الذى اختار الأفلاطونية إلى حرمان 
الكاثو ليكية من الأبعاد الميتافيزيقية للدين» والتى بتحصن بها اللاهورت 
ضد إغراءات الغنوص. ومع ذلك يمكن القول بأن الأفلاطونية 


تمثل البعد الباطنى والامتداد الذاتى والت ركب والتكامل» بيها تمثل 
الأرسظوطالسية الود الظاهرى والاسداد المرضبوعن والتليل 
والتجلى؛ إلا أن ذلك لا يعنى أن أرسطو طاليس كان عقلائيًا بالمعنى 
الحديث للكلبة. وقد كان العقل عند القدماء مرادفا للعقل الُلهمءا 
كا تجسد العقلانية العقل الهم بشكل يقل أو يزيد حسب مستوى 
الموضوع المطروح. 


وقد كان لتنوع الذاتية تبعات جلية»' فلأننا موجودون بالضرورة فى 
أخواء عددة وشين وقق عضا .مقدرة سلف فضي ذواتنا خخص در هنة 
وليست الذات بما هىءا بمعنى أننا ننتمى للجزئى وليس للككىء' لمكن 
الوجود لا لواجب الوجود للخير النسبى لا لخير الأسمى. ولأننا 
نعيش فى حيز الزمان والمكان فنحن مازمون بأن تكون فى مكان 
معين طوال فترة معينة تسوقنا خبرات محددة ولا داعى حينها 
لقلق من أن ركوة لزه ذاه ولسن 113 أضرى, ابم حا اخ 
أن نحافظ على تواصلنا مع الكل ونقوى علاقتنا به؛ فهو جوهر 
خصو صيتنا الفردية ومماتنا النسبية. 

وفى خضم المكان والزمان والموضوع فإن ذ, الله سبحانه يعنى 
الاستعانة أو الاحتاء با مر ئ»' وهو المكان فى لحظة الحاضر التى 
هى الزمانء؛ وإلى الوجود المطلق وهو الموضوع» وإلى الذات 
الباطنة ومن ثم إلى الرضوان اخالد. 


آيّات الله شبحائه 


ترى اللاهوتيات أن المخلوقات برهان على خالقها ويقر اللاهوتيون 
أن العقل الاستدلالى يمكن أن يكون سندا للعقيدة سواء أكان ذلك 
فى هذه المسألة أم فى غيرهاءا ولا نرى ما يستوجب اللوم فى ذلك 
باعتبار هيمنة التدنى الثقافى الذى يقسم العقل إلى شطرين أى 
الإيمان والعقل'.. 

والميتافيزيق الذى يُعَرَفُ بأنه من تحلى بالعقل الأولانى الهم ان 
رع إلى استنباط نتائح من أية براهين حيئا يُواجه بهذه المسألة. ولكه 
سوف 'يدرك' الحق المتعالى من آياته أو آثاره فى الوجودءا فهو يرى 
السبب وراء الشيجة» وبرى المبدأ وراء التجلء وبر المثال وراء 
الصضّورة؛ وبرى الجوهرى د العرضى. 

والظاهرة 'تبرهن' أو هى 'تجلى' الحقيقة الربانية من جوانب عدةنا 
فى وجودها البسيط؛ ثم فى تنوعها فى الوجود فى المكان والزمن» ثم 
فى صفاتها التى تميزها إلى عناصر وجواهر وصوره ثم فى الملكات 
العضوية والحسية والذهنية والأخلاقية والروحية؛ ويمكن أن 
نضيف ظواهر الحرمان من الخيره وهو حرمان لا يمكن أن يكون 
0 ونه أعايث .لوغيد الماذي إلى جلك العجز الذى صار 'طبيعئًا' عندما قال 
<طوبى للذين آمنوا ولم يبروا فهى نا تشير إلى اندماج الإرادة والمعرفق فاق ري اليه 


فوا أن عرق يقكل هاشر وان ” يؤمن :هو أن.بتصرت باعتبازة عاركًا سلدانا وهذا هو 
الصدق الكامل جوهريًا. فواحدية الغاية الربانية تتطلب كلية الإيمان. 
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إلا نسييًا إذ إن الشر المطلق لا يمكن أن يوجد. 

ولكن ليس هناك ظاهرة موضوعية سب بل هناك أيضا ذاتية 
مدركة فوق كل شىءء؛ وهى بدورها برهان على الله سبحانه 
ويبرهن جاع الوعى والذات العارفة بما فيها من تناقض عبى وحدة 
حقيقية /لطلق تحت أستار الذات؛ إذ ليس هناك منطقيًا سوى 
ذات واحدة وهى وعى 'بالأنا'' والتى تتبدى فريدة على المستوى 
التجريى وليس هناك إلا الذات الواحدة يمكن أن يُدْرَك دون 
تناقض. أى كلية الذاث المدركة الى لا تُقَسَر إلا بوحدانية الذات 
الباظنة"2. 

ولكن لنعد إلى 'الآبات' الموضوعية أو العلامات على وجود الله 
سبحانهءا فلا نهاية للفضاء والزمن والعدد واختلاف الصور 
وتشير تلك اللانهائية إلى استحالة تصورها أو لنقل بعبثيتها إلى بعد 
متعالٍ تتصالح فيه تناقضاتهاء؛ ولا بد أن تنفتح اللا محدودية التجريبية 
البرانية على لا محدودية باطنية»ا وليست هذه إلا اللانهائى الميتافيز يق 
قبل الكونى» والذى بشاكل ما يصدق على الذاتية,؛ وهى لا محدودية 
أحوال اللكات والؤمات الى لآ ينسرها إلا يطوك مبد| الللامائيةن 
ولا يدو عاك الأحوال سوئ اتعكاساته العرضية وه مضاقضة 
بالضرورة حيث تصور اللامتناهى بدلالة المتناهى»؛ أو هى تستدل 
0437 يأمل الماديون أو بعضهم على الأقل أن نصدق أن المخ يفرز الأفكار كا تفرز الغدد 


السوائل» ويشترط ذلك التصور تجاهل .ما اتشكل جوعر الأفكار» أئ معهزة الذائية الى 
لا تفسرها المادية. يا لو كان سبب الوعى اللامادى اللافراغى بطبيعته يمكن أن يكون مادة. 


1 


على الباطن بالظاهر فى الإنسان. 

وأيًا كان الأ نستطيع تصور الفراغ كاوية كروية لو قدر للرء أن 
يعبرها لانتهى إلى موقع مواز لنقطة بدايته فى المسار التخيلى ذالكي 
وهذه على الأقل طريقة للتعبير عن الحدود اللازمة إلحو. ولا 
نسى أن الفراغ تماهى فى الواقع مع الأثير وأن الزمن يماهى مع 
الطاقة لخدوده لا تستعصى على الإدراك» أما إمكانية أو استحالة 
تجريب ناك الحدود فأم مختلف تمامًا. وفى نطاق الأفكار ذاتها 
نقول إن هناك أءءًا غامضًا مقدمًا فى النقطة واللحظة وفى الوحدة 
والكرةن' فهى أبواب رموز متعددة ثحو عالم المثال الربانى أى المركر 
والحاضر والواحد والكامل.؛ وهذه هى أهميتها الشعائريةء؛ وآيات 
الله سبحائة و'برهان وجوده' كامن ف العالم وفى الأشياء. 

وهكذا فإن روحنا تدرك اللانهائى فى الفضاء والزمن» وتدرك المطلق 
واجب الوجود فى وجود الأشياء بالعقل الهم والبصيرة» ا 
تدرك الكال والخير فى الفضائل والملكات؛ وتدرك الذات العلية فى 


4 قيل ف الحندسة المستوية إن المخطين المتوازيين لا يمكن أن يلتقيا إلا فى المالامباية 
وحيث إن اللانهاية لا وجود لما فلا لقاء لما. وعندنا أن هذه الفرضية العجيبة تدمج بين 
البديبى الواح والعبق فى انا فغاية التوازى هى التفاصلءا وعليه فالمتوازيات لا نفع لها 
فى التلاق يا أن الدائرة لا حاجة لما بالزواياء؛ فلو أن الخطين تلاقيا فى مالانباية فليس ذلك 
بغرض الاندماج بل بهدف الالتحاق بمثالم| الأول» ألا وهو التوازى الأنطولوجى أى 
توازى بيروشا وبراكيق؟ أو الخجوهر الفاغل الذى معرى غل كل القدرات» واظوهر 
القابل الذى يعكسها فى الوجود. 


الظواهر والذات المدركة"“» وأهمية هذه المقولة تسمح لنا بتكرارها 
فظاهرة 'الأنا' الفريدة والمتعددة فى آن تبدو موغلة فى التناقض'' 
فلياذا كان 'أنا' هو أنا'؟ ولماذا كان *الآخى' هو "الآ" حتى 
إنها تنفتح بالضرورة على استبصار بالذات المطلقة التى لا تناقض 
فيها عند من يمتع بحساسية لجواهر الأمور فى بطوها وتعاليها. 


والحق 3 الدنيا سيج من الآيات وعتسمطممعط ولا يمكن أن تكون 
إلاكذلك وإلا لما كان الو جود نين يويجذ المرء لا بد أن يعبر عن 
وجوده أو احتاللاات ذلك الوجود وهذه الشعائز أو قل الأثاى 
الربانية قائمة بشكل طبيعى غير مباشريا فهى لا تفوق الطبيعة. وقد 
يحتج البعض بأن اصطلاح 'آيات' هنا من قبيل سوء الاستخدام 
ولكنا نلجأ إليه لبيان الطبيعة العميقة للوجود وصيغه”. فكل آيات 
الوجوة غير عباشرةة ولكن ذللة السحفظ لآ ستوحب أن تكون 
جميعها كذلك بدرجة تزيد أو تقلا ويبرهن على ذلك القايز بين 


48 يتوقف المبدأ الديكارتى <أنا أفى إذن فأنا موجود» فى منتصف الطريق» فقد كان 
أسرى بيه أن بقول أنا فوجود فالو هود مفوحجود أو الرجوه نوحود فأنا موتجوذيا فكلية 
'إذن عنامكء نعط ' لا تعنى الاستنتاج هنا ولكمها تعنى السببية الذهنية 'المنظورة' لخحسب 50 

0 وهو تناقض أدى إلى أن يعتقد شوبنهاور بصمود مبدإ «ألا وجود للعالم إلا فى 
الف سب «وهنومناه:»,؛ وأضاف ولكن من يؤمنون به لا بد أن يحنجزوا فى مش أو 
هاوسغاني وهذا المذهب نقيض معتوه اذهب الذات لاء5 الفيداق الذى يفصح عن 
جره ح تاتقي اللي الجري بان رودق إلر امتليات بوي 0 
ايضا قد يفتح الطريق إلى الحقيقة.؛ فالإيمان م تناقضى دمسلعتدوطة حتتتو 02600 بطبيعته. 

0١‏ واصطلاح 'المطلق السبى ععتتآووطة تواع حك هاعم ' الذى نلجأ عادة إلى استخدامه هو 
اصطلاح تناقضى لغوياء ولكله مفيد بل وضرورى فى سياق التفكير الميتافيزيق. 
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المقدس والدنيوى فى العالم الإنسانى على سبيل المثالءا ويصدق 
الأمى نفسه خارج نطاق عالم الإسان فى الصيغ التى تتوافق معهها ما 
يعنى أن فى الطبيعة ظواهر تنتمى بالتشاكل إلى المقدس وأخرى نظل 
غريبة عنه.ه كا أن هناك أشياء ومخلوقات ذات طبيعة نبيلة وأخرى 
لست كذلك؛؛ ولكنها تتسم بسمة مقدسة تجرد ظاهرة وجودها أو 
غوجب صفات غامة تقيق بباء ولذلك كان لدي الشعوب الى تناز 
بعمق التأمل مثل المندوس وبعض قبائل المنود الأمريكين ميل 
إلى جيل الاثار الربانية حتى فى الاشياء المتواضعةا وهو جانب 
من خوانب الروحائية والقضائل الأولآنية ألا وهو الإتحساس 
بلاس 

وتستجيب العقلية التأملية تلقايًا بطريقين لدى إدراك علامة تبرهن 
على المبد! الربانى.؛ وهما الجوهرية والتعقل الملهّم والأولى 
موضوعية والثانى ذالى» فالإنسان يدرك بالآولى مدى جوهرية 
الآية أو هى الغاية الربانية فى خلقها لو أحببت» ويدرك بالثانى 
صفاتها فى ذاتهها فى الأولى ذكل شىء طاهر للطاهرين» نا وفى 
الثانى «ملكوت الله داخلك». ويشير رد الفعل الأول إلى التعالى.؛ 
وشير الثانى إلى البطون حيث يجد صفات الايات فى نفسها رغم 
أن التعالمى يتعلق أيضا بأنفسنا وأن البطون يتعلق كذلك بما يخرج عنا. 
0 عق غله الضيغة أن المسبعق عليه أن ينظر فى طبيحة الأمور وليس ف الواضعات 


الإنسانية عنهاء؛ ولكن يمكن القول أيضا بأن الروحانى فى كل أين سوف يرى الجوهر لا 
العرضء أى الغاية الربانية لا النقص الأرضى. 


وهكذا نعيش فى نسيج من الآبات المقدسة التى ما نحن إلا جنء 
طراة وانلكة هن إدراك وعرية الأغيات بورعا تين علينا أن 
نتذ؟ هنا الفارق بين الرعزية المباشرة الملموسة الثابتة وهى ترائية 
بطبيعتهاء؟ وبين الرمزية غير المباشرة وهى تحكنية باعتبار كفاءتها 
الصوريةءا والرهزية المباشرة 'تَلّ' لحقيقة التى ترعن إليهاءا فى حين 
أن غير المباشرة 'إشارة' متشظية عرضية للصورة التى تحاول التعبير 
عنها”. ونقول من جهة أخرى إن تبجيل الرموز لا بد أن يتبع قواعد 
شعائزيقية فعيادة الحسين يدلا من الله سببحاتة أض والوعن الرروعى 
بتومجها والتأمل فى ضيائها أمى آخس 


إن التأمل الذى يسمح بإدراك آية من آيات الله تعالى فى شىء مخلوق 
يفترض جر هر القتع بحاسة استشعار طبائع الأشكال والصفات' 
وهو ما يعتى أن الإنسان عليه أن يكون قادرا على الرؤية التلقائية 
للأشياء اجميلة»؛ بل وأن يعرف أيضًا لماذا هى جميلة؟ وذلك السؤال 
يتسق مع الرؤية المحسوسة للثالات الربانية. فالظاهرة الحسية بشكل 
عام ليست رهرًا سب ولكمها أثر لما ترمن إليه أيضاء' والعناصر 
الخسة أمثلة لذلك» فالماء ليس مجرد صورة للجوهر الكونى القابل فهو 
5 ورة أخرى نجد من اللازم الإشارة إلى أن الصورة لا بد أن تتعلق بمبادئ الفن 
الشعائرى» فيقول أفلوطين إن الأرباب تحضر فى الصور التى تشبهها؛ ولنشر هنا إلى 
أن وئان العرب كانت تقام فى مواقع ذات قوى حريةا وأن العجل الذهبى عند اليهود 


وغيرهم كان يعبر عن شوق لتجسيد الأرباب على الأرضء ومن الواح أن هناك رمورًا 
سلبية كذلك. أى إنها ترهن إلى حقائق حرمانية»؛ ولكما نطرح هنا الرموز الإيجابية سب. 
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ذلك الجوهر ذاته فها يتعلق بظهوره على المستوى المادىء أو بالمدى 
الذى يُدْرَلكُ به فى منظور النسبية. وتنطبع على تلك الرؤية للصفات 
أو الوظائف الأصولية صور التعدد وجوانب الخصوصية؛ أى 
لاوجه اجمال والقوة فى ملكوت السماء والطبيعة الربانية. 

وما يصدق على الظواهر التى تترى فى العالم يصدق أيضًا على 
الأحوال التى تطرأ على النفس؛ فالفضائل آثار السباء واياتها» 
وجمال الطبيعة والفن الشعائرى وكل فضيلة أصولية هى طرق 
'لرؤية الله سبحانه' وهى برهان واية وعلامة على الخير الاسمى. 
والحياة فى الفضيلة ليست صياغة الفضيلة على هوى المرء بل هى أن 
تخلل الفضيلة نفسه. ولا تعنى أن ينتفخ بها بل أن يتخى فيهاء؛ والمحو 
هو الميلاد الجديد فى الحقيقة التى هى جوهرنا وطبيعتنا الاولانية. 


اسار 5 
جاة اكحاد 


إن مصير الإنسان إما أن بتحدد بالسببية التى لا تفتر وإما بتدخل 
اللطف الربانى الحر بالمشيئة العلية وهما قانون 'كارما' وأسرارية 
'كريبا' فى الهندوسية. والبعدان كلاهما متجذر فى الحقيقة الربانية 
فى مطلقيتها ولانهائيتها. 

وينطوى فى ذلك الغموض تناقض واتح بين المصير المقدر والمشيئة 
الربانة اتذرة وعارضن المعدوس العقد#الشابقة غى المصي المقوج 
اقول را ريه #ارماسن امون والفر يه قاو توامن القع 
ورد الفعلء وهى أَكُر وفاءٌ من الناحيتين الأخلاقية والمنطقية من 
نظرية القضاء والقدر الساميّة. إلا أن تاك الأطروحة لا تفعل أكْر 
من إزاحة حدود القضية حيث إنها لا تفشسّر أصل سألة سلسلة 
الأفعال ورد الأفعال» فلا بد فى حمل دورة حياة الفرد أن يكون 
هناك فعل ابتدائى ستثير رد فعل كونى أو ربانى؟ ويبق السؤال 
مفتوحا عن ماهية الأسباب التى أدت إلى ذلك الفعل الابتدانى 
الخلوق محسًا كان أم مسيئًا تحدد بموجبه رد الفعل ذاك. فالانطلاق 
من المذهب المندوسى يحبر المرء على الموافقة على أن 'الطجرة 
والتقمص دهندمونسوصدئ' لما بداية ما. ولو نحينا هذه النظرية 
جائبًا فإن ابن عربى يقول بوضوح تام إن الله سبحانه ليبس من 
يخلق كائنات مسئولة من خارجهاء بل إن الخلوقات مبدكما هى التى 
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ترغب فها تكون عليه فى مضمار كلية الإمكانءا وإن الله سبحانه 
ينقل تلك الإمكانية إلى عالم الوقائع فى الوجود لخسب؛ فالعبد 
ايخلق' ذاته فى مقام المبادئءه وما أعماله التى تخض عنها اختياره 
إلا تجليات للامكانية ا خصوصة التى يمثلها ذلك العبديا والإمكانية 
المغارة ساطة عن نان أو فى معي أن كرون عله ولسخدها 
وغبي احد فى أن تكرن: 

ولو أننا سلينا بالمسثولية الفردية أيّا كان تفسيرها فلا بد أن ندرك فى 
الله سبيحاته تعد العدالة والرحمة. ولا بد أن نيز كذللك طريق 
النجاة والخلاص الذى يتعلق ببعد أو آخي منها وربما بكليهاءء وهذا 
هو التعارض الكلاسيكى بين طريق العمل وطريق ال رحمة.؛ ولكن 
واقع الأمرءا وبغض النظر عن الأهمية التى تُضى على أى منهاءا 
فإن الإنسان التتى الذى يتغيا النجاة ليس بوسعه إلا أن يعمل ويحب 
ويتفكرءا وهو ما يناظر الطرق الثلاثة الأصولية فى الحندوسية كارما 
وبهاكئى وجنانا أى العمل وانحيّة والمعرفة. 


وتنص فكرة جنانا على أن بعدى العدالة وال رحمة يلتحق بها فى 
الطبيعة الربانية بعد ثالث هو العرفان 5زوه6ء؟ وهو ربانى وإضانى 
فى الآن ذاته.؛ وهو تمييز فى أوله وتوحٌحد أو تماهى فى آخرها ويقوم 
على أساس التجانس الروحى للكون. ويحرر العرفان بموجب القاهى 
الباطن العميق بين “أنا الإسان مصصدكنز و'الذات 9 الربانية أو 
آتماه وهو أعى لا يملك أنصار الإيمان بالثواب ولا أنصار الإيمان 


بالرحمة أن يسليوا به حيث يرون فى العرفان حلا سهلا واغتصابًا 
لحقهم فى النجاة بموجب الأعمال. والحق أن الجنانى أى العارف 
يدح العمل والإيمان أو الحب فى طريقه» لا لأنه يعتقد أنما ينجيانه 
بذاتيها ولكن لأنها ركزتان متلازمتان للعرفة المنجية» أو لتقل 
لاستبصاره بوحدة الكون الكلية. ويعنى ذلك أحببنا أم كرهنا 
أن تُطّْق دعاء مقدس بنية صميحة هو عمل يستحق الثوابء؟ ومن 
ناحية أخرى لن يمكن تحقيق عقل مُلِهُم دون عنصر الإيمان أو بلا 
شيادةة ون ذاك لط ويفين. أى إن المره لمكن أن "يعرف" عرد 
000" 

ويدفع أنصار الإيمان بثواب الأعمال بأن العمل هو الوحيد الذى 
يشكل عاملا موضوعيًا يقوم على يقين مؤكد فى حين أن الإيمان 
والمعرفة عاملان ذاتيان يظلان حر جين غير مؤكدين» ومن الواحم 
أنهم لا يعلدون عناصر الموضوعية فى أى طريق آخى غير طريقهم. 
أما أنصار الإيمان فيدفعون بأن الإيمان الذى يصدر عن الوعى 
بعجز الإنسان هو الإيمان الوحيد الذى يستتبع ال رحمة التى تنجى 
الذين تنفتح عليها قلوبهم وأن أعمالنا ومعرفتنا لا نفع فيهاءا ويرى 
مذهب العرفان التوحيدى المنجّى على العكس من ذلك أنه لا يصح 
إدانة منظور مشروعا كا يقر بمشروعية الطريقين المذكورين مع 
التحفظ بأن العرفان وحده هو الذى يستطيع الوصول إلى الغاية 
الأسمى بشكل مباشر. أى إن جنانا ترى الطريقين الآخرين وهما 


كارما مارجا وبباكا مارجا كظوات على الطريق إلى المقام السمراوى 
براهما لوكاء". 


ويقول المذهب الهندوسى <إن جلال الشريعة مقترن بر حمة لحب 
والغفران»,؟ وهذا هو ما تعبر عنه الثنائيات الربانية.»؛ فالقطب 
الذكورى يمثل حسم العدالة»؛ والقطب الأنثوى بمثل لطف ال رحمة. 
وهذان القطبان أو البعدان الربانيان متكاملان لا تناقض بينهاءا ولكن 
العدالة الجاسمة تبدو كا لو كانت غير مقاسة لل ر حمة» إلا أن المبدأين 
كامنان فى 'منطق ربانى علوى' نحل فيه التناقضات والتعارضات'ا 
وتاك هى كلية القدرة التى تنتسج من المطلقية واللانهائية. 

ويل سر بُعدى العدل والرحمة اللذين يبدوان لأول وهلة فى 
تناقض مع العلاقات المحتملة بين أتما وماياءه أى المطلق والنسبى 
أحد طرفيها مفارق وقاتم على التعالىء؛ والآخى توحيدى وقائثم على 
البطون. والتعبير الحمندسى المناظر لما هو الفارق بين نظامين أحدهما 
فوا عر انه والاض أفيات اقطان ور 

ويجوز القول أيضا بأن مايا أى النسبية تعنى إشعاعًا من ناحية و تايا 
من ناحية أخرىء وتناظر الوظيفة الأولى أنصاف الأقطار وتناظر 
الثانية الدوائر المتر اكةن ويعنى إشعاع النشأة الكونية بطبيعته تباعدًا 
مطردًا عن المصدر الربانىء: فى حين تتفتح فى مايا الإمكانات 


٠‏ الق عى عمل منات وثفيت وأناتداء أي الرجود والرعي»والرضوان: 


ا/ا 


الكلية الكامنة فى أتما فتعنى تعارضا ظاهريًا وعرضيًا بين التجليات 
الزهرية»؛ ومن هنا يأتى الشر وما يترتب عليه من ضرورة العدالةنا 
لكن تجانس الكون الذى ينبثق عن الجوهر الربانى يعنى مبدأ ال حمة. 
ولاايصح.الغاضى عن عدم :وود تباعد.مطرة سب .فق عقاء 
الإشعاع الكونى فهناك جذب ف مقام تجلى التنوعات' ولا يقتصر 
الأى على التعارض والتناقض بل ينطوى كذلك على التكامل بين 
العاف 

وهكذا نرى فى تدابير آتما ومايا أن كل عنصر سلبى بعوضه عنصر 
زان فاق هاا هى ها أى إن "الس ليست إلذ المرايا الى كتين 
عليها آتما فى إهاب الرضوان أناندا كى يبتبج بتجلى قدراته. 
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ووو ا 
الْجُرْء الثانى 
وِجِهَاتُ نَظْرٍ اد 


رف 


الإنْانُ وَالَْيِدِ الأسمى 


ميز الله سبحانه الإضان بذكاء م كزى كلى لا يشوبه نقص ولا 
عرضية,؟ ووهبه إرادة فطرية حرةنة وحباه قدرة على العطف 
والنبل ولم يجعله جبارًا شقيًا. 

فالحيوان يجهل كل ما يتجاوز حواسه حتى لو تماس مع المقدس 
شكل أوياض ولا ستطيع أن يقاوم غرائزه رغم أنه قد يُضَتى 
بشكل سليقء؛ يعجز عن التعالى على ذاته حتى لو أظهر بعض أشكال 
النبل أحيانًا. 

ويمكن القول بأن الإنسان قادر على إدراك الحقيقة مُطلقة كانت أم 
نسبيةنا وهو ساع لخير جوهريًا كان أم عرضيّاه وتحب لمجال باطتًا 
كان أم ظاهرًا. أى إن الإضسان قادر على عحيّة الخير الأسمى و معرفته 
والسعى إليه. 

والخير الأسمى هو المبدأ الأسمى. وحين نتحدث عن المبد! الأسى لا 
يكون لنا مجع إلا الوجود وموجوداتهء ولكنا حين تحدث عن 
الخير الأسمى نستطيع الإشارة إلى صفاته التى يمكن القاسها فى امال 
والقشائل الق :تدركياء ونعين جل > لير الأسي * فإنعا تقر بأن كل 
خير فى الوجود نابع منه سبحانه وشاهد ه.ا ونفتح فى الوقت نفسه 
أوواني 3 5 عابر أفيلنا ربعا لكينا السافية الأولانية 

ولو انطلقنا من فكرة أن الإسان هو عقل كلى وإرادة حرة وروح 


ع7> 


ل قم إلى ثالوث الحقيقة والطريقة والفضيلةة أو بصبغة 
والقوة واجمال. 


ويمكن القول بأن هناك ثلاث علاقات بمكن للإنسان أن يدرك بها 
الحقيقة الربانية وهى التعالى +©م46مءءوصد: والبطون أو فيض 
الباطن +ع صهصصة و تج آيات الله فى الأشياء ترصهطمهعطة. وهو ما 
يعنى أن الإنسان بطبيعته قادر على الوصول إلى الله سبحانه وتعاللى.' 
متخدًا طرًاً عدةنا أولها طريق مباشر وموضوعىء وثانيها طريق 
غير مباشر وموضوعى أيضّاءه وثالئها طريق مباشر ولكنه ذاتى غير 
موضوعى إذ يتوجه الإنسان فى اللمثال الأول نحو أقنوم ربانى 
موصوف يعلو عليه بيها يخاطب فى المثال الثانى احد التجليات 
الربانية فى عالم الإنسان» أما فى الثالك فيبحث عن الله فى أعماق 
قلبه. وترهن هذه الامثلة على الترتيب إلى الله الواحد فى ملكوته. 
ثم إلى الرب الذى صار إساجِّاه ثم إلى الذات العلية الباطنة فينا. 

ومن المهم من الناحية الميتافيزيقية القييز بين نمطين من التعالى أولما 
موضوعى والآخر ذاتى» ا نجد وجهين مائلين البطونءا ويمكنا 
القول بأن هناك تجلا ربايًا فى الوجود وتهايًا آخر فى عالم المبد!. 

ورغم أن التعالى موضوعى بطبيعته إلا أنه ينطوى على شىء من 
الذاتية.؛ لان الذات الفياضة فى الكون والباطنة فى الإشان تبق 
متعالية فها يتعلق بمفهوم 'الأنا 1" الذى يجسدها بصورة أو بأخرى. 


أما البطون فهو يبدو ذائًا للوهلة الأولى على الأقل من المنظور 
الذى نتخذه هناء لكله يبق موضوعيًا حيال الظواهر المحيطة بناءه والتى 
لا حول لها ولا وجود دون بطون ربانى. أما تجلى آيات الله فى 
الأشياء فؤى أن الوجودات سابقة الرمعروق الأى الال من 
خلال الأقنوم الربانى الذى يُعد تجلا للذات الربانية المازهة»ا أو 
تجامًا لله الواحد المتعالى عن الا قنومية. 


ولا بد من التذكر بأن الإنسان برتبط بالله عز وجل برابطين أحدهما 
مباشر والآخر غير مباشرءا وهو أعى ناشئ من طبيعة وجوده أو 
فلنقل من ثنائية ”المبد! والتجلى' أو آتما ومايا. ورغم أن الإنسان 
يقف وحده أمام وجه الله سبحانه لكمه سعى نحو وسيط سماوى بينه 
وبين الله تقثل فى اللوجوس أو الكلمة الربانية التى تمل بطبيعتها سمة 
ربانية وإضانية معّاءا فهى الرب الذى سمع ويستجيب. ولا يملك 
أى من الأديان.؛ ولا حتى الإسلام فى غبرته على التوحيد» إلا أن 
يعزو إلى أنبيائه وظيفة الوسيط؛؛ بل وحتى البوذية التى تنكو صور 
الربوبية كافة اضطرت إلى إدراك حقيقة أميتابها أو أفال ويشيفارا 
الذى يمد يد العون إلى الإنسان. 

والحقيقة أن أنّا من العلاقات الثلاث لا تفى بالغرض منفردة' 
فالبطون ليس إلا تعاليًا وحضورًا رباتيًا فى الموجودات ا قال 
شاكاراشاريا ق إتحدى هاتف وكذاك لس هناك تحقق ذان دون 
بركة إحدى صور الربوبية الموضوعية رغم أنف الجنانيين المزيفين 


0 


الذين يدعون عكس ذلك. 

والمبدأ الأممى تيزه وتعالى ليس متعاكيًا ولا باطنًا فهو ما هونا 
وحين نصفه بالتعالى أو البطون فإننا نقصد ما يتعلق بالتجلى لغسب. 
و يجتمع التعالى والبطون فى فكرة تجلى آيات الله فى الأشياء التى 
تظهر فى مفهوم لوجوس وأفاتاراءه وكذلك فى كل رعزية ربانية»ا 
وفى مفهوم الفداء النخلص. 

ولكن علينا فى نباية الأ أن ثميز بين التعالى والبطون» وندرك 
أن التجلى الربانى فى الأشياء ما هو إلا أحد أنماط البطونء' ومن 
هنا يمكن القول بأن فكرة التعالى تقلل من قيمة ظاهر الإنسان بيغا 
فكرة البطون تعظم من قدر باطنه. ورغم أن الإنسان يمكن اعتباره 
خطاء أو آم بلغة الفقهاءه لك فى الآن ذاته 'ابن الله' و”خليفته 
فى الأرض'". وتتجلى العلاقتان السابقتان فى فكرة الرب المتجلى فى 
الإنسان أو حين يقول السيد المسيح «ليس أحد صالكا إلا واحد 
وهو الله» ويقول فى الوقت نفسه «الذى رآنى فقد رأى الآب». 


ولا شك أن اهتام الإسلام والببودية ينصب على مفهوم التعالى في| 
نجد المسيحية تقوم على مفهوم البطون وكذلك البوذية مع بعض 
الاختلافات. وبرف ض كل دين منها ما عداه أو ينفيه فى أول الأعىء 
ولكه يدركها جميعًا بعد ذلك بالشكل الذى يتسق مع منظوره الخاص. 
وتُعد المسيحية مُقارنة بالييودية أكْر تركيرًا على عنصر البطونءا 
إذ تكاد ترفض أية شرائع برانية مُشددة على الخصال والصفات 


فا 


الباطنية للإنسان. أما البوذية فتجمع بين مفهوم البطون الأوَّلى متمثلا 
فى نيرفانا وبين مفهوم تجلى آيات الله فى الأشياء؛ ولكله جمع يتسم 
بالقهرل والقصرق أن قينافيرةا واحذ مها كر عذه البوذات 
فهو سر بتجسد فى وفرة من التجليات الربانية”. 

جاجايا 


ويثير موقف الإنسان من الله تساؤلا عن أىٌّ من الصيخ الأقنومية 
أو الراضه الاتطرارحية أكر اتصالا ببذا الموقق» وسثره عل 
هذا التساؤل بتصور أن هناك فضاء غير محدود وأن هناك شُعسّاء؛ 
ومن ثم يصير هناك انعكاس لمذه الشمس. وتمثل الصور السابقة 
على الترتيب كلا من *غيب الغيب أو ما وراء الوجود -0دمبرء8 
نه سبحانه»ا ثم "الوجود المطلق عمنء8' ثم 'الوجود الظاهر 
ععدع نود" والذى يُعد المرى الربانى فى الكون؛ أو المبدأ الربانى 
اللتجلى أو الإشعاع الربانى فى الوجود. 

ويمكن اعتبار الثالوث الميتاقيزيق السابق ثالوث 'رأسيًا “وهو ما له 
يمنع أن يكون هناك ثالوث "أفق' فى كل عرتبة وجودية ذكناها. 
وفى عرتبة الوجود المظلق عدنء8 والتى هى مرتبة الاقنومية الربانية 
ومناط اللاهوت نجد ثالوث الجوهر 6ءدءوووظ والصور:ىءع2م:1 
والإشعاع أو فيض التجلى دههنهه. أما فى مرتبة غيب الغيب 
بعس 1-8دمترء8 فنجد ثالوث المطلقية واللانبائية وكلية القدرة. وفى 


00 بمكن مراجعة مقالة أصالة البوذية دسعنط44د8 مه ترننلمصنونعه فى كابنا "كو ز البوذية 
3 ,1201222 ,بدمععصتصدهه81 ,وعاهه8 حدهل115 170214 “مسحتط8100 كه دعتتاممعم] . 
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هلتبة الوجود الظاهر ععم8«15:6 وهو و انعكاس المبد! فى 
التجلى فيجمع الثالوث الأفتى بين الجوهر المبدثى والتجلى الملاتكى 
لهذا الجوهر ثم إشعاع الكامة فى الأرواح وف العالم. 

ولا سبيل لتحقيق العلاقة بين الإسان وغيب الغيب سبحانه إلا 
من خلال العقل الهم الخالص والتركيز التأملى. وتتحقق علاقته مع 
الوجود المطلق بالصلاة والتزام الفضائل والسلوك» وتتحقق العلاقة 
فسها شكل غير مباشر من خلال الأفاتارا أو بشفكل. شل من 
خلال الرمن. 07 

ويمكن النظر إلى مراتب الو جود الثلاثة من منظور التعالى والبطون 
والتجلى الربانى فى الأشياء. ولن نجد صعوبة فى تصور تعالى 
وبطون غيب الغيب ولا الوجود المطلق,؛ ولكن السؤال هو ماذا 
مثل المرتبتان بالنسبة لتجلى آيات الله فى الأشياء؟ ونردٌ بأن الكلمة 
الربانية لوجوس أو أفاتارا تقدم ذاتها إما بشكل موضوعى ا فى 
مفهوم الصورة الربانية المتعالية بالنسبة للإفسان العادى أو بشكل 
ذاتى يا فى العقل الُلهم الذى يتسم بالبطون والفيض! فتصير 
الكلية الربائية حينئذ بايا نحو الذات الربانية العلية أو الذات الربانية 
الباظنة فى أعماق مو هرعا الالو 

01 وليس المقصد هو أن نختز لكل حقيقة وكل إمكانية فى إطار هذا التحليل الميتافيزيق 


الذى نطرحه هنا. ويمكن للقارئ الرجوع إلى تحليلات مختلفة لنا فى كب أخرى ونرشد 
القارئ إلى كابنا 'طرق الحكمة الخالدة مسعفععهء8 قصه معن وتوطممء 2/1 كه برعومن؟' كقطة بداية,ا 


ويوجد مفهوم 'تمل آيات الله فى الأشياء' فى عرتبى غيب الغيب 
والغيب المظلق كإمكانية خالصة تختص بطبيعة إشعاع الجوهر 
الربانى فى كل مرتبة وجودية. ونجد عنصر "الوجود الظاهر' فى 
الثالوث الرأسى يتلازم بشكل ما مع مفهوم 'تجلى آيات الله فى 
الأكيانا وبالتالى يتلازم مع بعض ما يحويه التعالى والفيض من ذلك 
المفهوم. وما الوجود الظاهر سماويًا كان أم أرضيًا و ىكبا كان أم 
ثانويًا إلا التجلى الكونى المتصل بالوجود المطلق فى تعاليه ويتصل 
بالذات العلية فى بطونه. 

ولا يصح أن يثور التساؤل حول المرتبة الربانية التى يتوجب على 
الإنسان التوجه لما فى صلاته» فالصلاة هى حوار مع الله سبحانه 
بعيدًا عن أية تحديدات ميتافيزيقية. والإنسان الذى يصلى لا يجب 
أن ينشغل بأنطولوجيات الأعى الربانى. حتى لو توجه إلى أحد 
الأقانم الربانية بعيها. ورغم أ السيد المسيح قال «ملكوت الله 
مقولته (أبانا الذى فى السموات» تأتى قب لكل ذلك. 


ويمكن لنا هنا استبدال لفظة ”تحليلات' بلفظة 'تركبات'. 


ِسَالةُ الجمبحية 

لو بدأنا من فكرة أن حقيقة المطلق هى جوهر كل دين بما يترتب على 
ذلك من آثار دينية واجتاعية فسيكون السؤال الذى يطرح نفسه 
هو ككف توفى المسيحية بهذا التعريف؟ إذ يبدو المسيح م لو كان 
هو م "اها وليس الله عز وجل؛؛ وهو لا يمثل الطبيعة الربانية 
كدر عا هو قا الباق .راذا كان أحهد آباة الكسية قد 
قال (إن الرب قد صار إنسائيًا ليستطيع الإسان أن يصير رباتّا»» 
وهى الصياغة المسيحية للعبارة الفيدانتية (براهما هو الحق والعالم هو 
مناط ظهوره»» إلا أن المسيحية بدلا من أن تضع المطلق والعرضى 
والحقيقة والوهم جتًا إلى جنب قد لجأت إلى تبديل المراكا ا فرأت 
المللق من زاوية الإنسان وعَرّفت الإضان بموجب هذا التبديل 
ميتافيزيقيًا وإراديًا وأخرويًا. ورغم أن اليهودية قامت بالشىء نفسه 
إلا أنها فعلت ذلك بصورة أقل حدةا فهى ل تُعرّف الرب بموجب 
المأساة الإنسانية ومن ثم لم تبدأ من الجانب العرضى بل تبنت علاقة 
شبه مُطلقة بين الرب وشعبه الحتار» فالله سبحانه هو 'إله إسرائيل' 
وحدهم ورعايته لهم أبدية لا تتبدل. ورغم كل تاك الأطروحات 
بظل الري يرما وبيق الأشان إشساتانا فليين هناك رب شاش وله 
إسان نصف إله تعالى الله عما يصفون. 

وعلى كل فقد انسمت هذه التبادلية بشفافية ميتافيزيقية لازمة وإلا 


/ 


بددها الخطل واططاء ولآ رين أننا حيق فى وجوة الترطي أو 
النسبى فسنعى بالتبعية مشاركة المطلق فيه بصورة أو بأخرىء مما يعنى 
أن صورة العرضى لا بد أن تكون موجودة فى المطلق بشكل مثال 
مُسبق أو فكرة» ومن ثم لا بد أن ينعكس المثال الممطلق فى ذلك التجلى 
العرضىء؛ وهذا هو القوام الأنطولوجى اسر التجسد والخلاص. 
ونُظهر المسيحية فى أطرو حتها ذلك التعارض بين الروح والجسد 
أو ذلك الاختيار بين جوانية الروح وبرانية الشريعة أو (الحرف 
الذى يقتل»: وهى عابل يم ذلك المر كك الذى هو المسيح ص 
السلام كقربان مُقدس» لان الله سبحانه لم يضع الشريعة لاهل 
الأرض لغسب بل تنزل جل وعلا إلى الإنسان ليكون خبز الحياة 
وخمر الخلود. 

وقد ضفت المسيحة ثلاثة عناضر أسرازية قلف قى للوانة 
والأحسان غيز المشروط: والأسران. وقد تمل العتصر الأول فى 
ازدرائها للشعائر البرانية كافة وتشديدها على التوجه الجوانى وعبادة 
الآب يالروح والحق» أما العنصر الثانى فقد اتسق مع مبدإ 'أهيمسا' 
المندوسى أو عدم العنف حتى إنها ذهبت إلى إنكار بعض حقوق 
الإنسان الأساسية ومن ثم أخرجته عن نسيج الغايات الإضسانية 
والعدالة الاجتاعية.» وخصوصًا أنها توصى بأن تُدير الخد الأيمن 
من لطم الأيسرء وأن نسير ميلين مع من خرنا ميلا. وتتجلى واقعية 
الإسلام حين يدْحَحٌ المسيح عليه السلام فى إطار منظومته كر سول 
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بمثل الفقر الصوفى.؛ وعلى كل كان على المسيحية أن تتخل بعض 
الشىء عن تصلب جذورها الأولى وتعيد تقديم ذاتها تخظام اجعاعى 
يتسم بالواقعية بدرجة أو أخرى ى تضطاع بوظيفتها الدينية فى العالم. 


وإذا كاث «الرن قد ضار إشافاكءه أو أن المطلق ضان غرضكان 
أو أن زاعي الوعتوة سيهاله قن ال إلى غوهة الريكود امك 
فسنستطيع حينئذ تفهم فكرة الرب الذى يصير خبرًا وخمرًاء؟ والذى 
تبعل تعيرة العاول شرطا أرما دمر :ولأ شك أن ثلك 
الشعيرة تستلزم حالا مستمرًا من الصلاة والتبتل»؛ وهو ما حض 
عليه المسيح عليه السلام فى موعظته عن القاضى الظالم وشدد عليه 
القدس بولس حين قال للؤمنين (صلوا بلا انقطاع». ويمكن للرء 
أن يدرك قكرّة الخلاص بالصلاة وحدها دون شعيرة التناول» ْنا 
سيور أن لض الأشنان بأدلدماك الشفيرة حو أن شرب 
الضلاة» قيناك بعض القدسين فى البؤاكر الأوق السحية عاشوا 
حياة منعزلة لم يقربوا فيها التناول على الأقل لسنوات عدة. ويمكن 
قبير كلك بأن الصلاة لا الأولرية غل أن هيه الغريا فى 
تنطوى على شعيرة التناول بطريقتها الخاصة» لأننا مل داخل 
أنفسنا جذور كل ما يمكن أن ندركه من خارجها فك قال المسيح 
عليه السلام 'ملكوت الله داخلك'. 

ويمكن اعتبار الخبز فى شعيرة التناول إشارة إلى 'دخول الرب 
فينا'؛ كا أن الخر تعتى “التحاقنا بالرب'؛ أو حلول بركة الله علينا 


دن 


من ناحية»؛ وفناءنا فى التوحد بذات الله سبحانه من ناحية أخرى. 
والربق الأطروعة الملسيكية هو المطلق والذات الكايلة الى عيل 
فى العرضى أو فى الذات غير الكاملة» التى إذا لم تحرر من ذاتيتها 
الأرضية تصير برانية متصلبة وتتفرق إلى ذوات عدة تتأى عن 
التوحد. وإذا قلنا إن الخبز يرمن إلى الخلاص! فإن ار تر من إلى 
الفناء فى الله والتوحد مع ذاته العلية.؛ وهو ما يستحضر إلى الذهن 
القييز القديم بين الأسرار الكثرى والأسرار الصغرى”. 

ويصير المطلق أو الذات الربانية فى شعيرة التناول”" قونًا للجسدا 
وبصير فى أحوال وصيغ أخرى صورة أو أيقونة» إذ يكئن فى ذلك 
سر الاسفيعاب الأشساق إلذات العلية من خلال الرعرية المقذسة 
بصرية كانت أم سمعية أم فى أية صيغة أخرى. ولعل أكْر تلك 
الرمزيات م كدية هو اسم الله عز وجل والذى يمثل لباب كل 
صلاة سواء أكان اسم الله سبحانه فى حد ذاته أم كان تا فى 
صورة إشسانية؟*. وقد كانت غاية رهبان الحسيكاست تمطءتروء11 


0 بيمكن القول بمعنى أعم بأن أسرار المسيحية ستبدو برانية للبرانيين وجوانية لجو انيينء' 
فالبرانى يسعى لخلاص لخسبه بينا الجوانى يسعى التوحد مع ملكوت الله والفناء فيه. 
0/1 فالميدأ الأممى سبحانه حين يتنزل للإضسان فإنه يكون قد دخل إطا السية الكرية 
بسلطان أحد أوجه الأقنومية»؛ ورغم ذلك يظل هو المطلق من المنظور الإنسانىء ولكله 
مُطلق نسبى من منظور الوعى البصيرى بالوجود. 

03 نستعين هنا بمقولة القدرس برناردينو دا سيينا مصمعذ؟ 4ه مصةعمدعك8 فى حديثه عن 
التضرع باسم المسيح عليه السلام إذ يقول «املثوا بيوتكم وجراتكم باسم يسوع المسيح 
اشر هر ى ارج انا وتو أيشا و0 1 السو ما وقر ل التليه أرنا ختاب 
أيديم على الورقءا ثم ما جسده تمثال أو أيقونة. .كل ما خلقه الله لأجل خلاص العالم 


/ 


أن يتشرب القلب اسم الله حتى تحل بركة الله على قلوبنا التى 'قست' 
وتحولت عن براءتها الأولى بفعل 'السقوط الإنسانى'؛ حيث يمكن 
تشبيه تلك القلوب بأنها كاجارة أو أشد قسوة وحين قال المسيح 
عليه السلام امن أجل قساوة قلوبم كب النبى موسى لكر هذه 
الوصية» فقد كان يريد بموجب التضحية بجسده أن يحقق إنسانً 
جديدًا كى تجل الله عز وجل فيه انطلاقاً من القيمة الإفسانية 
والأخلاقية هذه التضحية. ويمكن القول بأن إمكانية الخلاص ل 
تتجل لأنها أفضل الإمكانيات» بل لأنها لا تماك إلا أن تتجبى.» كا قال 
أفلاطون والقديس أوغسطين من بعده إن اكير الأسى سيحانه 
وغب أن يُقدم ذاته إلى العالم. 

وك 5 اسن اللعاول 32 ؟ أبكا سر الأبقرةة سرت نظير مسألة 
تجسد ما هو سماوى فها هو أرضىء واستيعاب ما هو روحى فها هو 
حِسَّىءا و تحوى المسيحية بشكل جوهرى أيقونتين أساسيتين»' وهما 
أيقونة الوجه المقدس وأيقونة السيدة العذراء مع المسيح طفلاءا 
وقد كان الفوذج الأول لأيقونة الوجه المقدس هو صورة وجه 
المسيح عليه السلام فى كفنهه أما الأيقونة الثانية فكان نموذجها 
الأزل عو اللوحة الى رهفها القدين لوقا السيدة البعوك غلا 
السلام» وقد نشأ عن هاتين الأيقونتي نكل الصور المقدسة الأخرى 
كامن فى اسم يسوع المسيح بل يحوى الكاب المقدس بأكله من سفر التكوين وحتى آخر 


أسفاره.ا فاسم المسيح هو الأزلية التى لا بداية لهاءا ولهذا كان اسمه مُستحقًا التمجيد كاسم 
الله سبحانه». 


وحتى الأيقونات البيزنطية والزخارف القوطية» بالإضافة إلى رمن 
الصليب الذى يمكن إلحاقه بالصور السابقة سواء أكان مرسومًا أم 
مجسم. ولكن القائيل فى المسيحية كانت انعكاصًا لفن العارة أكْر 
منها انعكاسًا للأيقونية.؛ وهو ما جعلها غريبة على الكيْسة الشرقية 
الأرق قر قي 

وإذا كانت مقولة اصار الرب إساتًا» هى السر وراء حالة السيد 
المسيح فإنباكذلك سر السيدة العذراء عليها السلامء فالمسيح لم يرث 
من الناحية البشرية أى شىء من والدته التى ميت "مسيم المقدسة' 
وكأن هذه التسمية امتداد لاسم السيد المسيح عليه السلام» ولا 
شك أن الحقيقة الروحية للعذراء قد انطوت فى طبيعة المسيح لكن 
القييز بين الخالتين كان ضروريّاءه إذ إن الترككب لا بمنع التحليل. 
وإذا كان المسيح عليه السلام هو الطريق والحق والحياة» فإن 
العذراء المخلوقة من الجوهر نفسه هى النعمة والبركة الإذان يمهدان 
طريق الوصول إلى هذه الر حماتء' وتنطبق عليها مقولة ولدها عليها 
السام البريي فين وجل خليى > 


خ* 


وقد يقال إن المسيحية لا تنطوى على حقائق ميتافيزيقية ذات أبعاد 


0 رغم أن الإسلام واليهودية كرما التصوير إلا أنها استبدلاه بفنون الخطا فكانت 
الكابة ثعيدا بضر كااعن الطاب الرباق: ومكن القول أن صفحات الصحق المرغرفة 
أو فتون الأراييسك ما هى إلا 'أيقونات تجريدية". 
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مخصوصة بقدر ما هى دين برتكد على المسيح عليه السلام فى كل 
تراس من خاذل الأسراو .والقداسة: ولز كان الأس كذلاه هلد 
مفر من التسليم بحقيقة جوهريةة ألا وهى أننا حين ننظر للسيحية 
غلينا أن تحير ق ارين أوليا اللاق أ الحق الاق وهر اكير 
الأسمى الذى يضق على كل شىء صفته ومعناه.ه والأم الثانى هو 
مدى وعينا بهذا المطلق الذى لا بد أن يصير طبيعتنا الثانية.؛ وهو 
القادر على تحريرنا من لحج عالم النسبية وضيقه وتعقيداته. وتبق 
مسألة تكيف المسيحية مع حاجات أرواح ومجتمعات بعينهانا حيث 
بظل للشكل أيضًا قيمته الجوهرية فى هذا الأى إذ إن الحقيقة تسى 
داكا لراك سواء أكاق .ذاك ها كبحي أو كنا شر مخ رضوان غل 
م . 
وقد عبرت أولى آيات إنجيل القديس يوحنا عن الميتافيزيقا المسيحية 
حين قالت «فى البدء كان الكامة»ه فلم يكن القصد بذلك الإشارة 
إلى أصل كونى عارض بل إلى أولوية مبدئية فى النظام الربانى الذى 
يتصل بالكلبة»؛ وهى العقل الككىء؛ ويتصل أيضًا بالتجلى الكونى 
وهو مناط التعالى والبطون. أما آية <والكلية كان عند الله» فتميز 
بين اللوجوس والمبد| سبحانه» إذ إنها منه بموجب جوهره تقدس 
وتعال. أها آية (كان الكلمة الله» فهى ترمن إلى النظام الربانى الذى 
لا تمايز فيه بين اللوجوس والمبدإءا وتعكس طبيعتا المسيح مموض 
العلاقة بين أتما ومايا. وحين يقول الإنجيل إن ذكل شىء به كان» 


فيعنى أنه ليس هناك موجود لم يتصوره العقل الربانى ولم يصغ له 
مثالا أولائًا. أما آية ١والنور‏ يضىء فى الظلة والظلبة لم تدركه)» 
فتشير إلى تخال أتما فى مايا ومقاومة بعض جوانب مايا لهذا التخال'" 
الذى لولاه لتوقف العالم عن أن يكون عا4 <فلا بد أن تأق 
على العالم وتغلبه على الموت يستحضر للذهن فكرة انتصار الخير 
غل القر فى عباية مطاف ويا كلها أ علب أهوزا عازذا عل 
أهريمان حسب التعبير الزرادشتىء وهو النصر اللازم من الناحية 
الأنطولوجية بموجب طبيعة الوجود المطلقء؛ رغم أن العكس قد 
يبدو هو الأرجح للوهلة الأولى. 


1 المتمهصود هنا هو البعد السلبى لمايا دون السماوية التى تصير ظلانية بقدر ما تبتعد عن 
المبد| عز وجل وتضير تورائية كلا حكست أوجه المبد] سيحائهه' ورعم أنها مناط العرضية 
وعدم الكال إلا أنها مناط تجلى الله سبحانه فى الأشياء» كي أن مايا السماوية هى مناط تجلى 
الاوجه الاقنومية والمثالات الاولانية. 
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إن السر وراء الانتشار السريع للإسلام واستقراره فى بقاع شاسعة 
من العالم هو أنه طرح صيغة دينية تمثل لباب كل دين على الأرضءا 
ولعل ذلك هو ما دعا بعض الصوفية إلى القول بأن الإسلام يحوى 
جوهر كل الأديان التى سبقته. ومن ثم اشقل على مثالاتها الأولى 
سيور أولاية وجكيلة 

ونجد على سطح المحيط الإسلاتى ملا مميزة للعقلية البدوية دون 
أن نرى فيه ثمة شىء يتسم بالعمومية»' بل تبدو عناصر الإسلام 
الأصولية كما لو كانت ديئًا بحد ذاتها حيث تتفتح بجوهريتها 
وأصالتها على الميتافيزيقا والعرفان. 

ويمكن القول بأن الشهادة الإسلامية قد انطوت على كل ميتافيزيقا 
الإسلام وشكلت محوره المر كدى". وتعنى هذه الشهادة من الناحية 
البرائية أن هناك إلا واجدًا واحدًا سبحانه هو الوجود المطلق 
وهو المبدأ الأسمى الذى خلق كل شىء بقّدرءه أما من الناحية 
الجوانية فتعنى أن غيب الغيب سبحانه هدنء4-8همبر8 هو وحده 
المظلق وأن هناك الوجود المظلق عمء8 الذى لا يوصف بالمطلقية 
إلا من منظور الوجود المادى معمء:وندة لغسب» وهذا هو القاين 


5 ويمكن مقارنة شهادة ألا إله إلا الله فى الإسلام مع العبارة الفيدانتية براهما هو الحق 
وما العالم إلا ظواهر. 


يق ناوعا النى لفك قرام الارانية واتناسهاءو لى اسه مقرل 
(لا أنا ولا أنت بل هو» تنطلق من التفسير الصو لضمير الإشارة 
'هو' الذى يرهن دومًا إلى الله عز وجل أو الجوهر المتزه سبحانه 
فإن المعنى نفسه ينطبق على طريقة نطق لفظ الجلالة. وتأتى الصلاة 
فى المرتبة التالية بعد الشهادة حسب ترتيب أركان الإسلام حيث 
يتوجه الإنسان فيها نحو مقام الربوبية لأن الله جل وعلا وهب 
الإنسان ذكاءً وعقلا”'' ومن ثم وهبه مقدرة على الكلام فصار من 
متنع عن مخاطبة الله بالصلاة كن ينكر وجوده سبحانه ويكفر بعظيم 
خَلقِه. وتتبدى بساطة الإسلام حين يقر بأ نكل إنسان هو فقيه ذاته.» 
وبغير تلك الفك ة لا يصير لل امة الإضانية وجود وتعنى الصلاة 
فى الإسلام الوعى بالحق الكلى والوعى بموقفنا تجاه هذا الحقءا ومن 
ثم تؤكد العلاقة بين الإنسان والمولى سبحانه. 

وإذا كانت الشهادة والصلاة لا شروط لما ولا قيود عليها فإن 
الزكاة تشترط أن يكون هناك جماعة إسانية.؛ وهى ركن نافع ولازم 
لالجتمعء كا تنقل للإنسان فضائل الجود والزهد والتجرد وإلا ما 
استقام طريقه إلى الله سبحانه. 

أما صوم رمضان فهو فرض لأنه تُثل الزهد الذى هو إمكانية أصولية 
فى الثلق الإضانىء مثله مثل التضحية والإيثار أمام دوامات مايا 
5 ل يهب الله سبحانه الإضشان عقلا لخسب؛ بل ذكاءً كيًا متكاملا لا يمثل العقل 


الجدلى فيه سوى جانبه المنطق والاستعالىءا ويسبقه الوعى المثلهم.؛ وهما مكًا مئلان العقل 
الكل. 


الكونية التى قد يستسلٍ لماكل إنسان بدرجة أو أخرى. ولا شك أن 
كل من ذاق السعادة شاء أم أبى قد عرف معن إنكار الذات بقدر 
معرفته بالله القيوم سبحانهها فالإفسان لا يصير إنسانًا إلا إذا استطاع 
التعالى على ذاته. ويعى الإسلام جيدًا حقوق الطبيعة الإنسانية 
فيرى كل ما هو طبيعى لا إفراط فيه ولا تبذيرا ويمكن أن يتسق مع 
الحياة الروحية بل يمكن اعتباره دورًا إِيجايًا فيها "نا ويصير النبل فى 
هذا الاق هو الرعن بالمخالاك. الأولاية والاحساس بالمقدس 
قبل كل شىء إذ يَعِرُف النبل من عَرَقَ كيف ينكر ذاته ويتجرد من 
الدنياءه وفى هذا يكن معنى الصيام., 


ويختلف الحج والجهاد فى سبيل الله عن أركان الإسلام الأخرى 
لأن الحج لم يُفرض إلا على من استطاع إليه سبيلا. يا أن الجهاد 
لا يكون فرض عين إلا فى حالات بعينها وتحت ظروف خاصة)ا 
ولا نحتاج هنا لاعتبار أن أركان الإسلام باستثناء الشهادة تقيز 
بأعبا مشروطة لأنا تراجه أحيانًا عقبات لذأ نقن مناءة وله مك أن 
تفرضن الشريعة غل الناس أى أ مستحيل أو يو عن المعقولية. 
وبرمن الحج للعودة إلى الأصل فيصير توككدًا للبساطة الأولانية 
ومعائقة البركة الربانية التى منّ الله سبحانه بها على إبراهيم عليه 
السلام» إلا أن هناك أيضًا جا إلى القلب حسب التعبير الصوفى أو 


1 وقد تم التعبير عن ذلك فى سائر الأديان بصيغ التقديس كالبسملة قبل تناول الطعام 
قُ الإسلام وصلاة المائدة عن 1لعمعط فى المسيحة. 
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إلى الكعبة الباطنة فى أعماقنا ونحو اللب الربانى السارى فى أرواحنا 
الخالدة. 

ويتلازم مفهوم الجهاد فى الإسلام مع فكرة الجهاد الأكر أى مجاهدة 
النفس الأمارة بالسوء بذير الله سبحانه.' كا أنه يستلزم مجاهدات 
أخلاقية»؛ وتتسق فضيلة 'الفقر إلى الله سبحانه' مع سعى المرء إلى 
التشبه بصفاته الحسنى كالعفو والصبر والشكر والكرم.» وفوق هذا 
وذاك التسليم والامتثال لمشيئة الله جل وعلا واليقين بر حمته ولا 
ريب أن القصد هن وزاء الكياة الأكر هو معرفة اشن وادراكيا 
من ؤواء خب الأهواء والميول 'فن عرق ننسه عرق :ريه كا قال 
النبى الكريم صلوات الله وسلامه عليه. 

ونعود للحديث عن الشهادة فالإيمان بالله سبحانه هو إيمان بما شاء 
الله وقدرءه وبملائكله وكثبه ورسله واليوم الآخر. وأن نؤمن هو 
أن نش نعمة الله بإخلاص» وهنا تكئن النقطة المفصلية فى فضيلة 
الصدق أو الإخلاص التى تتلازم مع الإحسان سواء أكان مجرد 
حمية دينية أم تعبيرا عن جوانية عميقة". ويمكن من الناحية الفقهية 
القييز بين الإيمان والإسلام والإحسانء إذ عبر الرسول صل الله 
عليه وسلم عن ذلك فى الحديث الشريف حين أتاه جبريل عليه 
السلام متجسدًا فى صورة إنسانية وسأله: <مَا الإيحانُ ؟ قال: 
08 وئل5 هنا مقولة القدس يعقوب بن ذبدى فق رسالنه لفن يعرف أن يعمل حسنا 


ولا يعملا فذلك خطية له> أى أن الله بريد رؤية حكنته الكامنة فى الإنسانء؛ وهذا هو 
مضمون الإحسان فى التصوف الإسلاى. 
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إن الفارق بين الجوانية والبرانية هو أن البرانية تنطلق من إيمان 
مده الله سبحانه تنزه وتعالى بالإضانءا ويتضمن نمطا طوعيًا من 
التقوى تشوبه الفردية والعاطفية بيغا تنطلق الجوانية من تمييز قَاثْم 
على العقل الهم يُعلى شأن القبم الباطنية والجوهرية. وحين نتحدث 
عن القييز فإننا نعنى تير ا بين الحقيقة والوهم بين أتما وماياء: بين 
المطلق والنسبى! بين واجب الوجود وممكن الوجود؛؛ ويشير ذلك 
القييز إلى وجود مثالات النسبى ف المطلق. ما يشير إلى تجلى المطلق 
فى النسبى.' ومن ثم إلى تجلى سائر عراتب وصيغ الحقيقة الكلية فى 
الورجحودة". رقفل اقزة بعالات الرجوه فى الواجة'الدذالق سيجكائه 
الذى حوى جميع احتّالات الخلق» ما أن تجلى المطلق فى النسبى بمُثل 
روح الله سبحانه' أو عالم الملكوت والعقل الكلى وناموس الأتبياءءا 
كا بْثل الإنسان كوبا أصغر يتحلى بالفضائل الربانية والعقل الإسانى 
والطبيعة الفائقة لإذكاء الإضسانى والذى هو أداة الحكمة الخالدة على 
وجه الخصوص. 


عا ايا 


وحتى لا يفقد القييز الميتافيزيق فاعليته الروحية فإنه ينطوى 


ولا بهي 5 أن انان لعش الدجوه االسل ويه لذ زم اميل عل 
الوجود المطلق ذاته ودنءقء؛ وهو ما يعنى أن القييز بين الله والعالم من الناحية الميتافيزيقة 
يصير أقل حدة وأصولية من القييز بين أتما ومايا أو بين الحقيق والوهبى. 
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على أمرين ضروريينء وهما معرفة النفس والوعى بالحق المطلق. 
ومحرفة الفسن آرم صرؤوى من الناسحية المتطفية والأخلدقية كان 
فن الناحية المنطقية يتضمن تمييز المطلق يرا النسبى أيضًا ما أن 
إدراك التعالى يستلزم إدراك البطون» أما من الناحية الأخلاقية فإن 
معرفة النفس أمئ ضروريٌ لأن المعرفة العقلية الصرف تنفصل دائحًا 
عن سياقها الإنسانى مما يهدد باضطرابات نفسية كالغرور والأنانية 
والجر. ولقد وفر هذا الأمى للتحدثين باسم البرانية حجة سهلة ضد 
العرفان والغنوص» كا أن الجوانيين المتحققين السالكين بطبيعتهم لا 
يتوقفون عند النظرية وحدهاء فهم يعدون أن الإنسان ى يوجد 
ليد أن يعرف. 

وتدل الضرورة الأخلاقية للعمييز المينافيزيق عل أن الفضيلة جنغ 
من الحكمة.ه وأن حكمة بلا فضيلة ليست إلا خداع ورياءء؛ ونلفت 
الانتباه هنا أيضًا إلى أن المعرفة الكاملة بالحق سبحانه تفتضى الاساق 
العملى مع هذا الحق كاتساق العين مع النورءه حيث موضوع المعرفة 
هو اخير الأسمى جل وعلا وحيث لا بد أن تماهى الذات العارفة 
معه. ونقول مجددًا إن الموضوعية هى المؤهل للعرفة لا فها يخص 
المبادىء الكلية سب بل فها يخص الذات العارفة أيضًا. ولا يمكن 
إلرء إدراك عظمة المطلق دون أن يعى ضالة العرضىء وبالتالى ضالة 
الإنسان» ولو تجاهلنا ذلك فإننا حينئذ نضع الإفسان فى غير موضعه 
ونضئى عليه عظمة ليست منه. وباختصار نقول إن الإنسان التواق 


إلى معرفة نفسه هو الوحيد المؤهل للعرفة المتعالية. وتنبع الفضيلة 
عمليًا ومنطقيًا من معرفة النفسء مما يجعلها أمءً! لا غنى عنه فى الترق 
الروحى حيث تنفتح على سر فيض البطون الربانى. 

أما الضرورة الثانية للتمييز الميتافيزيق فهى دوام الوعى بالخير الأسمى 
سبحانه.؛ فإذا كان الله جل وعلا هوكل المعرفة فإن ذلك يقتضى أن 
هرف يكلعناه ولأنا لتنا مبرق سانا قينا أن جل تناس سداد 
كافة فى نطاق معرفة الله جل وعلاء' ويمكن القول بأن تمييز الحقيقة 
الميتافيزيقية هو استيعابها أولا ومن ثم إدراكها وكذاك الأعى بالنسبة 
للحقيقة الأسمى» أما إدراك الحقيقة فيشاكل تمييز الكرة عن الدائرة أو 
المكعب عن المربع»ا فقد كانت القداسة بعدًا من أبعاد الحكمة وقد 
كان القدماء على وعى كامل ذلك 


وحين نقول إن الذات بُعد من أبعاد الموضوع تمامًا ما أن الزمن بُعدٌ 
من أبعاد المكان فإن تلك الحقيقة تُظهر أهمية منظور 'الجوانية' فى 
سعيها نحو الله جل وعلاء وإذا يكون اهتامها الأول هو الصفات 
الجوانية الباطنة.ه ومن ثم تتجنب زلات الشكلانية الظاهرية,؟ وإذا 
كان السيد المسيح عليه السلام قد أوصانا أن نسجد لله سبحانه 
(بالروح والحق» أى بالقول والعمل لا اتباع (تعاليم هى وصايا 
الناس» فإنه فى الوقت نفسه قد قابل البرانية والنزوع الظاهرى 
بالجوانية والإخلاص» وإذا لم يكن ذلك هو العرفان بما هو فهو على 
الأقل أحد أبعاده.؛ ولعل مقولة «ملكوت الله داخلك» تشير بشكل 
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ميتافيزيق إلى الذات الربانية أو إلى الحق الباطن أو إلى العقل الهم 
الذى ذكره مااستر إيكهارت ووصفه بأنه 'غير مخلوق ولا يخاق'. 
وما النفس إلا براهما» بمفتاح لفهم مبد| الجوانية»؛ فهى تعنى أننا 
نستطيع إدراك الذات الربانية فى أنفسنا سب إذ إنها جوهرنا 
وهذا هو سر الحوية الربانية الكامنة فيناء؛ والتى تفسر الطبيعة السرية 
اخواية. 

ويمكن القول بأن الجوانية ما هى إلا إيمان يكدح بطبيعته لخلاصنا 
متحررًا من شكليات الفقهاءء؛ ونقول بصورة أَكْر عمقًا إن الجوانية 
هى توحد مع الحضرة الربانية الباطنة فينا ثم مع الذات الرربانية العلية 
فى نهاية المطاف. وهذا البعد العميق لا يَجْبُ الإيمان بل يحتويه 
ويضق عليه جوهرية وضرورة. وإذا كان لاد أن امنا كناك 
قلنا إن العقل الهم هو تمييز لحقيقة التعالى فإن الجوانية هى تو محد 
3 بيك بلرنارك أن الابغدر الأكر لم يتلق من أرسطو طاليس نظريات: الأخلاق 
والسياسة سب بل تعلم على يديه نظريات أكْر عممًا اعتاد الفلاسفة ألا يعلبوها إلا لصفوة 
تلاميذهم دون أن ينشروها بين العامة. . وعندما علم الإسخدر الأكر أن أرسطوطاليس قد 
نشر على العامة بعضًا من تلك المعارف أرسل إليه يعاتبه على ذلك؛؛ وقد أكد بلوتارك على 
أن أعمال أرسطو طاليس وكبه التى تتناول الموضوعات الميتافيزيقية قد صيغت بأسلوب 
يجعل تقبل العامة لها أمءَ| صعيّاءا بل تقتصر فائدتها على استخدامها م جكًا لمن لديهم وعى 


مسبق بمثل تلك الموضوعات. وبحسب مقولة القباليين ففن الأفضل للرء أن يذيع الحكئة عن 
أن ينساهانا وربما كان ذلك هو ما قكر فيه جواشيم عندما تنبأ بما أسماه عصر الروح. 


مع حقيقة البطونء؛ وهو الذى ستحضره القييز بطبيعته» إذ لا يسير 
أحدهما إلا فى ركب الآخر ويتمل العقل والجوانية شيئًا من الفضيلة 
بصورة بدهية وذلك بموجب نتاتجها وتبعاتها. 

وبشكل مائل يمكن التفريق بين 'الإدراك' و'التركيز' فالعقل أو 
الف هو دالة الإدراك؛؛ أما المعرفة الحياتية أو القلبية فهى دالة 
التركيز ورغم ذلك نجد أن هناك تركيرًا عقايًا وهناك أيضًا إدراكا 
قليكًا أو ما يمكن أن مُسميه العقل الملهم. 


إلا أن الجوانية لا تحاول الاستغناء عن عالم الظاهر لاستحالة 
ذلك بل تستازم تحقيق التوازن بين الظاهر والباطن بمقتضى المغزى 
الروجى من وجود العام والمعنى الروحى لحياة فيه.» لخنطأ البرانية 
الرئيس هو افتقاد التناسب بين تدوعنا ثحو الموجودات خارجنا 
وسعينا نحو <ملكوت الله داخلنا»؛ ولكن الأعس الضرورى هو 
أن أدرك جذوريا الروسية إذ إن ذالف عقف عن الظاعر عسقة 
وتشرذمهء؛ ويجعلنا زى الله فى كل أين»ا فنعى الرموز والمثاللات 
والأعيان الثابتة فى الموجودات المحسوسة» فاجال الذى تُدركه 
بأرواحنا يصير دعامة للبطون والجوانية. ولا يكون الأ 
الضرورى حينئذ هو إنكار الموجودات بقدر ما هو التحرر من 
قهر إغرائها واستعبادهاءه وذلك بتمييز ما هو سماوى أولانى عما هو 
عرضى اوش ثم التعامل معه بنبل و.حصافة. 

وبمعنى آخي يمكن القول بأن البرانية حق لنا والجوانية واجب 


عليناءه إذ لنا الحق فى أن نلتزم بالبرانية بحكم اتقائنا لهذا العالم المادى 
الزائل,؛ ولكن علينا فى الوقت ذاته إدراك جوانيتنا لأن طبيعتنا 
الروحية وكذلك مصائرنا لا تنتميان إلى هذا العالم. وحين نقول 
إن الله سبحانه كريم فذلك لأنه يجلى ذاته العلية فى آفاق الظاهر كلما 
غصنا إلى أعماق الباطن! إذ يُدرك نبل الروح المقاصد الربانية من 
الأشياء»؛ ومن ثم يُدرك معنى المثالات الأولانية والأعيان الثابتة 
التى تكشف ذاتها لكل نفس متأملة وكل روح نبيلة» وكذلك حين 
نغوص ف أعماق قلوبنا يتكشف لناكل جمال ظاهرى لا كصورة أو 
شكل بل كإمكانات جوهرية. 

إذا مل الله سبحائه ذاته العلية سدين سلك. الاشان طريق البطون 
فيثرى روحهيا وهنا يكئن سر الشفافية الميتافيزيقية للظواهر وبطون 
السر فينا. ولا تمثل امال بالنسبة للبرانية سوى 'عزاء حسى' ولكله 
قد يكون باعمًا على الاثم أو يكون تنازلا عن زهد مثالى كامل» مما 
بعى أن الدهد هو الطريق الوسغيد إلى انن الى" وجكن القول يأ 
الوعودات لأ مك أن كس بطي اعقية روحية أمامنانة فالطريعة 
تهبنا ”تعويضًا' معيئًا يُبرهن على أن نعمة العزاء لا قداستها سواء 
أكا قادرين على الوعى بذلك أم لاء وتمثل أولى حالات الوعى 
فى الترقى الأخلاق» ومن ثم فى الإحساس بالمقدس» إذ إن جمال 


04 ليس من الضرورى أن يكون ولع رهبان المسيحية والبوذية بالغيب ناتجا عما ذك ناه 
قّ هذه الفقرة. 


النفس وحده هو الذى يتيح لنا استيعاب جمال الوجود". 

ومما سبق نستقرئ أن كل جمال برانى ظاهر كيال الفنون الشعائرية 

مثلا لا بد أن يدركه باطننا أولاه فنحن نحب ما نحن عليه؛ وما نحن 

لاما نحب» واتمال امرك لبس تجرد وسالة من المخالات الساوية 

إلينا بل هو أيضًا تجسيد ظاهرى للسمة الكلية الباطنة فينا التى هى أكْر 

حقيقية من ذواتنا التجريبية الناقصة فى سعبها نحو هويتها الأصلية. 
ااا 


وق :فا سيق وظل عله | لفان 7 دمن 'الكيمياة اللأرسنية لبع 210 
صنوكء ع سوعط وطرق التربية الروحية المرتبطة بالفروسية #راغطعنصا! 
دهع هق تصتنا بل وأيضًا طرق التربية فى طوائف الصناعات والخرف 
اليدوية والفنون إجمالا. مما يعنى أن العلم أو الحرفة قد يعملا نكدعامة 
روحية بقدر ما يصيران أعءًا طبيعيًا بل ضروريًا الإسان»؛ ويتجلى 
العمل القائم على الطبيعة والرعزية ما بالضرورة مستقلا عن أية 
ظاهرة دينية ومتوازيًا معهاء؛ لانه مطبوع فى العقل الهم الإضسانى 
رغم أن مسألة انفصال النشاط الروحى عن المارسة الدينية قد تتبدى 
فى إطار النظرية لخسبء إلا أنه ليس له تأثير واقعى لأن الإنسان 
كائن ركب يسعى للاستفادة من مجمل ملكاته المتنوعة. 

وئذ كك فى هذا الأطان أن دن العامة لآ بد أن يكوة شاعنا 


208 وهناك بالتأكد جوانية زائفة تتسم بالنرجسية ولكن الباطن فى هذه الخالة لن 
يكون إلا قشرة برانية الشخصية الفردية أو الذات التجريبية. وتسد الطرق أمام الجوانية 
الصحيحةن ولا مجال حينئذ للحديث عن جمال أخلاق. 


إلى خلاص أكر قدر من الأنفس» فيطرح على الناس ما هو 
لازم لكل إنسان ومتاح لكل عقل وذلك حسب تعبير الشيخ عبد 
الواحد يحبى» وهكذا يكون هذا الفط من البرانية له بعض الحق فى 
لا وكرت بض الأشياءء ومن ثم لا يأخذها ضمن إطار منظومته 
أو 'أوبايات' فى إطار 'استراتيجية الخلاص' حسب التعبير البوذى. 
ونشير فى هذا السياق إلى ما قد نسميه 'جوانية العوام' التى لا 
تجى حقيقة طبيعتهاءة وتستند إلى فكرة أن الميتافيزيقا تنبئق من 
اللاهورت وستمد الغنوص من اماس الديقء؟ وسنقول بالمثل إن 
النظرية المتكاملة تنبع من نظرية أولية يا ينبئق الغنوص الفعال من 
عباءة الغنوص النظرى. وتمل هذا الرأى شيئًا من الصواب لأن 
الغنوصى يظل إنساتاءه غير أن القصد من واجبه الروحى هو التعالى 
بالأشافة :وإذا كان الأشرويولوجيا الروسية للبرانية اللأضيلة 
تنطلق من تعريف يرى الإنسان تجسيدًا لذكاء ربانى كلى»؛ فإن 'دين 
العوام' يُعرّفه على أنه عبد خاطئ لا وزن له بموجب سقوطه الأول 
أو بموجب قصور يسمه كمخلوق دون النظر إلى جوهره الأزلى 
ولبه الربانى. 

زغكذا بكر النفس الآشابة قطان أوره] الى العحريبية الي 
تتوق إلى الخلاص وأداتها الإرادةن وثانبها هو العقل الحُلهُم المتعالى 
والباطن مكّاء والذى يتوجه نحو أصله الأول وأداته الذكاء". 


0١‏ نجد البرانية تختزل الذكاء الإنسانى فى العقل الاستدلالى وحده ثم تذهب إلى أبعد 


واشتراك النفس الإضانية فى قطب العقل قد يكون له مراتب 
عدة؛ فقد يكون مباشرًا ساعيًا إلى التعالى كما فى الإسان ذى 
التوجه الغنوصى' أو قد يكون بسيطً معتدلا يا فى أتباع الطوائف 
والحرف الذين يتبعون 'سليقتهم الميتافيزيقية 6عصحصة لمءة«ترطمهعص” 
المتاحة لأى إسان عادى. وحين ينحت ال حر فى حرا غفلا فكأنما يحيله 
إلى شىء مُذْرِكُه وذلك بفضل وعيه اليقظ المتحرر الذى يُشارك فى 
الآن ذاته فى بناء أورشلم الجديدة'. وكل عنصر مل فائدة للعالم 
ُثل ر مزية إيجابية»ا ويتصل بشكل غير مباشر بما هو مُقدسءا خين 
افك طرق ماده سنس قرافي الشمياة اروصية اغا دده 
نفشه انطلاما من قطعة الخر الغفل الى لتكلياءة فيسكين ما ضععة 
فى الظاهر على باطنه.؛ وهكذا يكون المبدأ الفاعل فىكل جوّازية هو 
المعرفة بتحو لات النفس الإنسانية وليس التدنى العاطى'". 

ويمكن تفسير العلاقة بين الفن الشعائرى والجوانية بموجب الأصل 
السماوى لهذا الفن رغم ما قد يشوبه من روح عرقية أو ثقافية قسهم 
فى تحديد أشكاله وصيغهه بل قد تشارك تلك الروح فى صياغة 
النصوص المقدسة"٠‏ فكل آية ربانية تتجلى فى الإنسان هى ربانية 
من ذلك حين تستق كل مبادها من الخبرات والتجارب الحسية لخحسبه مما يسمح القصريين 
من المؤمنين بالوحى الربانى إنكار الذكاء العقلى المثلهّم ومن ثم يتكر ون المبدأ الرئيس للحكمة 
90 يقول النص الحندوسى <ليس هناك ماء رائق أصف من المعرفة». 


7 وهو ما يجيز تفهم مدى خطورة مهاجمة الفنون الترائية.؛ فقد كان فن الباروك على 
سبيل المثال أحد تكات المسيحية الغربية إذا ما قورن بتزييف الشعائر الدينية أو النصوص 


عدا والمافة سنا 

وكا أشرنا سلما إلى التدنى العاطق نشير الآن إلى ”الذاتية' الوّرعة 
التى لو اتسمت بالإخلاص فإنما تنفتح على رحمة الله تعالى»ا ولكن 
ذلك لبس مبروًا لجعلها الأض الوعتيد الفعال فى هذا السياقية ؟ أن 
الموضوعية' هى هبة بن الله بها علينا. وليس هناك ما يعيب العاطفة 
إذا ل تسلب العقل الملهُم دوره أو حين تعمل فضائل الحق واجخال 
والخير على تعبينها وتحديد دورها ودون إفراط ينتقص من تأثير تاك 
الفضائل. 

خين تكون العاطفة أمءًا مُلهُعٌ تصير بمثابة نوع من الاتزانة 
فتصبح باعًا على حب ما يستحق أن نحبه ومقت ما يستحق أن 
فقته والإمجاب بما هو أهل للإمجاب وازدراء ما يستحق الازدراء 
والخوف مما يخيف واليقين بما هو أهل لليقين. ونجد أن الجوهر 
الإيجابى للعاطفة هو الحب الذى يمثل بُعدًا رباتيًا كاممًا فيها. وبناء 
على ذلك لا تصير الكراهية فعلا فى حد ذاماءا بل هى غياب اخيّة 
السابق فى وجوده على الكراهية مثل وجود الأشياء البية قبل أن 
توجد الأشياء المقوتةا ومن الناحية الأنطولوجية ينبع الحب حين 
تختنى الكراهية وهى غير موجودة على ا حقيقة» وثبق على توجهنا 
الأصيل لا نحيد عنه.؛ فكا قال دانق إن الحب «يررحنح الشمس 


الشرعية. 


ويحرك النجوم». 


ايا 
إن الحكمة الخالدة ما هى إلا معرفة بالحقيقة الكلية وما يترتب عليها 
من رغبة فى الخبر وحب لهال اتساقًا مع تلك الحقيقة ووعمًا بهذه 
الفضيلة.؛ وهى تبحث فى المبد| الربانى وتجلياته» وبالتالى فهى معنية 
بالرب والعالم والنفس وتمييز الجرم الأكر من الجرم الأصغر فى 
هذه التجليات» وهو ما يعنى أن الله عز وجل وسع كل تجلياته 
وأحاط بهاء؟ ويكئن فى تاك الفك ةكل أسرار مايا الربانية. 
ويمكن القول بدهيًا بأن الخير هو المبدأ الأسمى لكل خير ممكنءا وهو 
ما يل المبدأ الأسعى فى خضم موجودات العالم.ا وهو ما يعود بكل 
شىء إل البداعة اغوي بوهكذا يكن القوك أن اطين بيدا من 
الله سبحانه بذاته ثم تجلى فى انعكاس ذاته على الوجود ثم أخيرًا.تقثل 
فى عودة الموجودات إليه سبحانه". ويتمثل اخير الربانى للإنسان 
إذن فى ثلاثة أشياء رئيسة أولها الدين»ا ثم نعمة التقوى أو معرفة الله 
تعالىها ثم الفحاة أو الخلاص وذلك بالمعنى المطلق لتاك المفاههم 
وبعيدًا عن أى تحديد قصرىء وإذا كانت أعمال الإنسان الطيبة 
لا تدخل ضمن إطار هذه المفاهيم إلا أها كارلة افيا يكل اشر 
أو غير مباشرء ذلك أن كل خير يمل قيمة رهزية ومن ثم يصير 
مفتاحًا الفهم. 
30 ونذى هنا العبارة التى صاغها آباء الكيسة ١صار‏ الرب إضسائيًا ى يتسنى للإنسان أن 
يصير ربائيًا». 


أما الجال فينبئق من اللانائية التى تتلازم مع البركة الربانية» فالله 
جل وعلا هو الخير والحب والسلام وال رحمة ويفيض با على 
العالم.ه واجمال يجلى اللانهائية الربانية.؛ فكل جمال مخلوق يمل إلينا 
قيكا من اللانائية والرضواق والاتساق" أنا اللي الذئ شعحب 
لهال نما هو إلا رغبة فى الماهى مع الذات الربانية والفناء فيهاء' أو 
كا قال الشيخ الأكر (الحب صفة الموجود وما فى الوجود إلا الله 
والجلال واجمال». 

أما الخير فهو فيض إشعاع امال الربانىءا فهو من امال كالحرارة 
من النورء؛ إذ إن جمالك سبحانه فى رحمته.ه ويمكن القول بأن الله 
يعيرنا شيئًاً من الفردوس حين يببنا جمالاءا فكل مو جود يتسم باجمال 
كعبير أطياف اللانهائية والتناغم والتلاؤم والمغفرةنا ولكن هناك 
وجهة نظر أخرى تجعل ال رحمة واجمال هما الوجه الظاهر والباطن 
للرضوان الربانى» بيغا برى المنظور الأول أن امال يتسم بالجوهرية 
بقدر ارتباطه بالخير وهو الجوهر الربانى» وتتسم ال رحمة بالعرضية 
لارتباطها بعوارض الموجودات. 

ولا يمكن أن يغيب عنصر القهر النبئق عن المطلق من هذا 
المنظور فهو بمثل من الناحية الباطنية النقاء الخالص لصفة الربوبية 
وللقدس؛ وجمثل من الناحية الظاهرية حدود العفو الربانى التى 
4 لا شك أن هناك جمالا مُحِيمًا كالذى فى النار أو الأعاصير أو كيال الفر أو النسري 


ولا يعنى ذلك أن هذا النوع من امال مخيف بحد ذاتهه؛ بل يعنى أن امال قد يمتزج مع 
الرهبة.؛ ولا شك أن هذا الغمط من امال يتسم بالنبل لكونه انعكاسًا لمثال ربانى أولانى. 


تظهر لمو جودات بعينها لا تعى معنى العفو وال مغفرة فالعالم سبج 
من بعدين أساسيين هما الانضباط الرياضى والتناغم الموسيق اللذان 
بتحدان معًا فى التناغم الأسمى الذى يتصل بسر الربوبية الذى لا يُسبر 
غوره. 

ويتشارك فى مثل هذه ا حقائق الإلهية أو الأسرار الربانية المنظور 
البراق والجوانى. أو الدين والمكة وفنا لاحتالاتها ومهامهان 
قاكوائية تشارك فيا نب طيعة الأموربه آنا البرائية قلأيا عل 
على تنقية تلك الأشياء وتهيئتها لتناسب الموافقات الإنسانية.؛ وتنقل 
من وراء هذا اجاب كوز جُماع الحكمة الخالدة الكامنة فى أعماق 
أناس بعينهم فيعرفون بها الله سبحانه حق المعرفة. 


ولعل ما يُعيّن طبيعة الإنسان وبميزها أنه وحده الذى يتسم بالقدرة 
الممبدلة فى العقل الكل والارادة الخرة والطيعة اللبيلة» أو فلشل 
الموضوعية؛ ومن ثم القدرة على الموازنة بين الإرادة والانفعال 
والذكاء. وتتحرر الحكمة الخالدة بشكل موضوعى من كل قيد ممكن. 
فى تل التدرةاعل الوعن يكل مو سوه عق لانن بذاك الو عه 
فتصير قدرة على الاتساق مع واجب الوجود سبحانه وليس ممكن 
الوجعوة طبين. 

ولا يستطيع الحيوان الخلاص ما هو فيه أو من حالهها لكن الإنسان 
الحقيق يستطيعا أو هو بالحرى يستطيع أن يبجر دائرة الفردانية 
المغلقة بالمشاركة فى الوجود الكىءا ويكمن سر الواجب الروحى 


للإسان فى وجوب القيام بما ستطيعه.ه وقدرته على القيام به تعنى 
وجوب عمله بافتراض أن المقدرة من خصائص الجوهر الفاعل. 


إن هناك توعين من القييزها يُعتنى أحدغما بالمبادئ والآاخ بالو قائعا 
والأول ما هو إلا إدراك فطرى بالحقائق الميتافيزيقية أما الآخر 
فينطبق على ظواهر الوجود. وهو إحساس بالتناسب ومن ثم وعى 
بأولويات الوجود الإنسانى.» وهو من ناحية أخرى وعى بعلل 
الآأمور ومسبااء وعكن القول بأن العلاقة الأول تمصن بالمكان 
أما الثانية فبالزمان»؛ والإحساس بالتناسب ما هو إلا رؤية عظاتم 
الأمون ق ضقان الأشياء ذوة أن تعرل لك الأخيرة عن سياقها 
المبدثى بعيدًا كان أم قريئّاء أما الوعى بعلل الأمور فهو قدرة على 
استنباط النتائج ورؤية للسبب فى اثاره وإدراك للتبعات فى العلل 
وما ذى ناه هنا بمكن أن نعتبره تعريمًا لاذكاء بما هو. 

إلا أن هناك شيئًاً فوق طبيعى فى الذكاء الإضسانى مما يدفعنا للقول 
ببعض المفارقة وبشكل لا يخلو من العمق بأن التعالى على الطبيعة أ 
طبيعى فى الإنسان"'. 

ونسرد هنا واقعة تاريخية نتخذها مثالا لتوضيح بعض وجهات نظرنا» 
إذ يذ أن 'يكاوس' السلطان السلجوق أهدى الشيخ الأكر محجى 
الدين بن عربى قصرًا فى قونية فا كان من الشيخ الأكر إلا أن وهبه 
00 تتيح لنا هذه الملاحظة قياس كيف أن فقدان الدين يكن أن يكون كارثة على أى 


مجتمع إضسانىءا إذ إن ذلك يسلب الإنسان إضانيته ويحرمه من جوهره الفعالء؛ ولا يمكن 
لأفكار العالم كافة أن تحل محل الدين الحقيق الفائق الطبيعة. 


/ 


لاجد ماكر وجو قله مدو أنه ا مشسكابوى وميه هدر 
نظرنا إليه من منظور العقل الاستدلالىء؛ ولكته يصير عميق المغزى 
من منظور القييز الرمزى والفطرى. 

ويتحقق نمطا القييز اللذان ذى ناهما دامحا فى المرتبة ذاتها رغم أن ١من‏ 
يستطيع فعل العسير يستطيع فعل اليسير» كا يقول المثل من حيث 
المبدأ ومن حيث الاحتالات» ولكن ليس من الضرورى أن يصح 
من حيث القدرة الفاعلة المؤثرة. ولا ريب أن هناك عدة أمثلة قد 
تشرح لنا عدم التساوى بين القييز الجوهرى للبادئ والقييز العرضى 
للوقائع»' والتى يجب أن ننظر فى رمزيتها لا كوقائع بما هى سب 
حتى لا ,زول عن القييز اتساقه. ويمكن فى مقام الظواهر الأرضية 
ملاحظة نوعين من القييزء الأول مباشر يتسم بالمادية والفعالية 
والثانى غير مباشر يتسم بالتجريد والفطرية والرهزية وقد تكن 
من تفسير الكثير من صعوبات الدين بموجب هذه الملاحظة» خين 
وهب الشيخ محبى الدين بن عربى قصره القونى لأحد المساكن فإنه لم 
ينظر حينها إلا إلى الجانب المبدثئى من الأمرءا ألا وهو تفاهة مفهوم 
الثراء المادى ونورانية وجمال مبدا الكرم والجود؛ فبدا له العالم كي 
لو كان سِفْدًا هائلا لا يحوى سوى المبادئ والخّل الربانية الأو لانية. 
ومع انر هنا التحنب إلى أن الأولاء والندسن يرغيون .يواتن 
فى تجسيد القدوة الحسنة للناس بأفعاللهم. ويضخون بصورة مبالغ فيها 
إلى تقديم تضحيات تُصلح ما يأتيه العالم من أثامنا وهو ما يُفسر أيضًا 


السب الاق جل النيغ الأكر كل ذلك القادلة فى والحه عن خا 
دون أن نشك أن الأس شوبه أى شىء من الغرور أو الإمجاب 
بالنفس. 

ونذكر فى سياق الحديث عن منظور الأولوية المثالية والفطريةن 
حادثة أرض فدك التى كانت تحت يد الرسول عليه الصلاة 
والسلامء وانتظرت السيدة فاطمة رضى الله عنها أن ترثها بعد وفاة 
أبيياء لكن اخليفة أبو بكر الصديق احتج على ذلك بأن أنبياء الله 
لايورثون. ومكن لنا القول هنا بأن أرض فدك ل تكن بالنسبة للسيدة 
فاطمة سوى انعكاس لروح أببها وكأنها شعاع من نور الفرد وس 
أو كز مُعنى من معتاد القواعد والتشريعات» ولكن الخليفة أبو بع 
مير فى أرض فدك سوى مُأ دنيوى فانٍ يخضع لمعهود الشريعة 
والقوانين»؛ وهكذا ظهر الصدام بين المنظو رين الرأسى والأفق» أو 
فلنقل بين المنظور الرمزى والمنظور الشرعى. 

وقد يقول البعض إن من السخف أن نهب تحادًا قصرًا )؛ ولكن 
هذا القييز العملى لا برى معنى فى عطية تفوق ما اعتاده الناس من 
إحسانء ومن الواح أن الإنسان العادى يفتقر إلى القييز»ا وهو ما 
نراه جليًا فى أهل السياسة وفى جمهورهم من العامة الذين يوافقون 
جموحهمن ناهيك عما نصادفه من افتقار للتمييز عند أهل الفلسفة 
والمثقفين وعداء النفس والفنانين وغيرهم فى مجاللات شتى. ولو 
كان الوعى العام كافيًا لحل كل المشكلات الواقعية الظاهرة لكانت 


الحياة بمثابة فردوس وما اشتكى الناس منها. ورغم أن بعض الأولياء 
جانبهم التوفيق قليلا حين بالغوا فى الرهزية أو سارعوا فى اللجوء 
إليهاء؛ إلا أن آراءهم تظل أكْر واقعية وصدثً من آواء أناس يعون 
العقلانية لكن أرواحهم منطفئة»؛ وكا ذكرنا من قبل أن الإضسان ى 
يكون موضوعيًا فعليه بالموت قليلا عن دنياهه إلا أن العامة ليسوا 
على استعداد لقبول أم كهذا. 


وقد اق تين ظلواهر الوجوة بضيووة ملوسة أءكا شاتكا فى 
الحضارات التراثية القديمة»؛ ولذلك لم تكن عفابية الك أو الذوق 
أعرًا ملكا ها هو ال حال فى عالم الحداثة»؛ خينها كان التراث بأكله 
يمنح أفكاره للإنسانء وكان الإحساس بالتناغم فى كل أبن مُنبعقًاً من 
عراف التراق ذانه بصورة قات الظيعةة و كاف الفعون القراقة 
تتصل بشكل مللبوس وغير مباشر بالوحى السماوى» مما يجعلنا 
نجى مغزى التربية الروحية المعتمدة على الحرفة»ا وهو ما يفسر 
لنا ندرة ظاهرة القييز الشككل فى أى مناخ ترانى معاصرء؛ بل ندرة 
مييز الظواهر الوجودية بشكل عامء لأن من يستطيع فعل العسير 
يستطيع فعل اليسير؛ ولكن ما ينقص مثل ذلك المناخ هو أن يكون 
هناك نظام للذكاء امالى والحسى بمتد بجذوره إلى العقل الهم 
والذى ينفتح على كل معرفة ولا يشوبه نقص ولا علة. ورغم ذلك 
يكون من الملائم أن ميز بين الذكاء الذى بميل إلى علم فرعى بعينه 
والذكاء الذى ينفتح على عنصر أصولى لحقيقة كاجال مثلاء؛ والذى 


للا 


يهم كل إنسان على البسيطة. 
وينطوى تمييز الظواهر على تحليل وترككب» فهو إدراك 0 
فطريٌ من ناحية ووجودىٌ موحَدٌ من ناحية أخرى»ا وبتعبير أكْر 
ساطة يمكن القول بأن الإضسان لا يميز بعقله خسب بل بقلبه أيضّاءا 
كا أن نروع الإنسان إلى استشفاف الثالات الأولانية يرتبط بم 
يكون عليه من النبل. أما لو كان يفتقد النبل فسيزداد تشبنًا بكل ما 
فو خوضن :والتضا ا بالفنوى الظاعرية الامو 
إن تمييز ايات الله فى الهندسة هو توحد بصرى مع ظاهرة للقداسة 
أو حتى مع أية ظاهرة أخرى لهال بقدر ما تتجلى حسب مثالها 
الأولانى. 

ولو كانت العقلية الرمزية تستطيع تحويل الوقائع إلى رموز فإن 
بإمكانها أيضًا أن تطرح الرموز فى صورة وقائع»ا ويمكن أن نرى 
كيدا من أمثلة ذلك فى المتون المقدسة فلغة الوحى فى حد ذاتها 
هى واحدة من أَكْر المصادر غنى للعقلية الرمزيةء' وهى لغة لا تعبأ 
بدقة وانضباط الظاهرة بقدر ما تهت بمغزاها الروحى ومدى الفعالية 
الأخلذفية والأسرارية الصورة الناشفة عناء إلا أن الباعف الذاق 
هذه العقلية تمعد جذوره إلى دائرة النشس» فالاستغراق فى الحقيقة 
الروحية يجعل المرء لا يعبأ كيرا بظاهر الموجودات فى هذا العالمء 
بل ينحو إلى النظر فى مبد| الأشياء ومصائرها ومغزاها الكلى. 
وهكذا يكون بمقدور العقلية الرمزية أن تنزع للعقل الهم ولظاهر 


يللا 


الحس معان وتفتع بتحقق روحى فى مستوى ظواهر الوجود ما يجعل 
القداسة لا تستند إلى الإنكار والرفض والتضحية»' بل تقوم على 
تشاكل مللوس بين ظواهر اخلق ومثالاتها الأولانية؟". ولعل ذلك 
هو القان: بين ”شاتكارا' و'أبينافاجوبنا' أو *؟ يشناء» أو هو القار 
بين راهب من اباء البرية #عطئهظ 6رووء<1 2 وداود أو سلهان عليها 
السلام فالأ المشترك ليس الحيز الكونى الشخصية بقدر ما 
هو طريقة توحد مقامها السماوى مع ظواهر الحياة الأرضية"ان 
والمتنسك داما ما يذهل عن المخلوقات منصرقا إلى الرب عز وجل 
بيغا إستطيع الآخرون قبول النظر فى امخلوقات والموجودات بقدر 
تجلى ذاته العلية سبحانه.؛ وهذا هو منظور مذهب تانتراءا ويكئن فى 
هذا السياق الفرق بين العرضى والجوهرى أو بين جمال شىء بعينه 
وامال بما هو أو بين الانعكاس بما هو والظواهر كبد| ممُنعكس 
وإذا كما نلق من أنفسنا ما أحببناه وتعلقنا به من خارجها فسنلق أيضًا 
خارجها ما تعلقنا به فى أحماق أنفسناءه ونحن نحب ما يجب أن تكونه 
لأنه لشكل. ينول وها اتخالد قن وإذا قلنا إن مانا هى مايا وإن آنا 
فوا انا سول أيقًا اهنا لسسع سروم قا كنا 


0 (نما العالم إلا نسج وجودك وتجليك يا شيفا رغم تعاليك وتنزهك ع نكل وجودا 
لقد وعيت ذلك بعد مجاهدات ثقيلة وبعد أن رأيت بحواسى وجودك فى الموجودات» 
)شيفاستوترافالى- للشيى الكشميرى "أتبالديفا'- القرن العاشر الميلادى . 

0١‏ ينطوى مفهوم الأفاتارا أو البودساتفا على مراتب ومقامات! لكن الأعى يتعلق 
بأنماط الروح وليس درجة أو مرتبة التجلى الربانى فيها. 


ردنا 


وقد ترد على الذهن فى هذا السياق فكرة الشيخ عبد الواحد يحجى 
عن "التحقق بالعودة «هه6دتلهءم وسنفصعءدعل ٠‏ فأير اتيكا بودها' 
هو الولى الذى يمر يتجربة التحقق اللمتعالىءا وأدرك مقام البودها 
لخلاص نفسه لخسب. ولكن ”بوديساتفا' على العكس يعود إلى 
العالم بعد إدراك مقام البودها من أجل خلاص الآخرين؛ ويكون 
مكلمًا بذاك كواجب أو مهمة روحيةنا ورغم ذلك لا يكنا تصديق 
أن مقام براتيكا بودها يفتقر إلى أى عنصر أساسى؛ ولا أن هناك 
مقامًا روحًا مل ما يشبه التكليف أو الانتداب السماوى للتحقق."" 
إن 'التحقق بالعودة' قد يكون تطبيعًا للتمييز الميتافيزيق على عالم 
الأعراض وهو لا يضع فى حسبانه التشاكلات البسيطة سب 
بل الطبيعة الحقيقية للأشياء فى مرتبتها الوجودية الحخصوصةن أو 
هو حالة من التوازن الكامل بين الظاهر والباطن» فهو رؤية لله 
فى كل أبن ليس فها وراء الوجود لخسبه بل فى بنية العالم أيضّاءا 
وللوجودات الحق فى أن تكون ينما كانت وللرء أن ينظر إليها كم 
هى دون أن يغفل الوعى اللازم بمبدئها ونموذجها السهاوى.؛ حيث 
يظهر المنظور الرمزى بقدر الخدم من معيارية واتزان. 


إن العقل الإنسانى الهم فى مبدئه هو القدرة على معرفة كل ما يحكن 
معرفتهءا إذ ليس هناك أى حقيق يعجز الإضسان عن تمييزه؛ ولا 


4 إذيعنى هذا أن مفهوم الواجب الروحى لا يتلازم مع الحياة الروحية للإنسان فى 
مقام البودها الأسمى ولا مع حالة القييز الكامل لظواهر الوجود. 


ل 


شك أن هناك عددًا هائلا من الوقائع يفوق قدرتنا على الوصول 
إليهاء ولكن الحقيقة بقدر أهميتها وكونها فى سائر الموجودات وفى 
روح الإنسان شرق فى كل عرضىء' وتتجل حسب استيعابنا لما 
وحسب اتساقنا مع طبيعة كل مو جود. 

يقول الشيخ عد الحراق: 


لكن ليى لا تتاح للإنسان إلا بموجب عوامل ظاهرية متجسدة 
للأصل الربانى بداية من الوح الذى ليس سوى تل لمعرفتنا الباطنة. 
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ا 


لال فى سك 
إن عبارة 'يفعل الله ما يشاء؟ لا تعنى أنه سبحانه يتعسف فى مشيثته 
مثلبا يتعسف الإنسان فى رغبته.» ولكمها تعنى أن الوجود البحت 
بطبيعته ينضوى على كلية الإمكانء وتعنى بلا محدوديتها التى تناقض 
معقوليات الإنسان أن كل ظاهرة فى الوجود تل مؤكد من تجلياته 
اللانبائية ا محتملة.؛ وهى تعنى ذلك شاءت أم أبت تجرد وجودها. 
ومن الواح أن تلك التجليات يمكن أن تتحقق على مستوى وهمى 
وعرضى لخسبءا فليس هناك من شر قادر على تخالل النظام 
الربانىء؛ ورغم أن الشر يكاد يكوّن نصف هذه الاحتالات فى 
عقل الإنسان فليس هناك تمائل بين الخير والشر؛ فالشر محتبس 
فى المكان والزمان؟ فاختزل إلى شظية فى تدبير الكون الشاسعنا 
والأمى هكذا لأن رحمته «وسعت كلّ شى9» سبحانه. 

وبتعبير آخى فإن اللانهائية الربانية تعنى أن المبدأ الأسمى يوافق على 
أن يحد نفسه أنطولوجيًا فى عقل الإنسانءه كما سمح للتجليات ذاتها 
أن تعارضه فى الظواهر' ول الميتافيزيقيون كافة بذلك عقايّا 
ولكن ليس الحا لكذلك من حيث التسليم بها أخلاقيّا أى الاستكانة 
إلى النتائ الملموسة لمبد! ينطوى على تناقض لازم. 

وقد دفع البعض فى سياق حل المشكلة الشائكة للشر بأنه ليس هناك 


كريةحيف اذكل نا عدف عدت عفينة اه سحام أو أت الشر 


1/ 


لا وجود له إلا من منظور الشريعة لحسب؛ وهذاكلام مدود لأن 
الله سبحانه هو من أنزل الشريعة» وثائيًا لأن الشريعة ما وجدت 
إلا لمعارضة الشر وليس العكسها وما يمكن قوله هو أن الشر مندمج 
فى الخير الكلى لا باعتباره شرًا ولكن لضرورة معرفية مباشرة أى 
أنطولوجية» وهذه الضرورة هى الخلفية التى يتبدى الشر على 
سطحها ودون أن يحوله ذلك إلى خير. 

وعليه فلا يصح القول بأن الله سبحانه 'يشاء' الشر بل لنقل إنه جل 
وعلا 'يسمح' بها ولا يصح القول أيضًا بأن الشرّ خيرٌ لأن الله 
سبحانه يسمح بوجوده. ولكن علينا أن نرضى بالمشيئة حين يعقرض 
الشر سبلنا وحين لا نمك تجنبه. ثم لا يصح أن ننسى أن اليقين بالله 
تعالى جوهر مكل للزهد على المستوى الميتافيزيق والأخروىءا وهو 
اليقين بأننا نحتكم فى أعماق أنفسنا على يقين غير مشروط بوجوده 
دين ولغالىا عل ينين متترو ع بما بمكن أن تكون. 


والغر يلعب دوراق اخ يطرق عدف أولة كرد وحوده اذ 
إذاذاك اوسرد ذاه شيادة الوجود الكل ى قيض انبر الأسن. 
وثاتيًا على عكس الاول باختفائه إذ إن الانتصار عليه خيرنا 
ونشترط الأنتصار وجود ما مقِصّد عليدية ونا أن الشر يمك أن 
يعين اير كأداق فن المكن أن يعاضد الشر ق إحدات الخيرن 
وكا ان ذلك التعاضد قد يتضمن إظهار الخير بالتباين مع نقيضها 
وأخيرًا أن الظواهر ا حرمانية تل لكلية القدرة الربانية فى مناقضته 


يل 


إذائك دافم ركان يمره ينظليه وحووهاء و كا قال عار 
إيكهارت كلا فسق الفاسق كلما شك الله سبحانه.ه وفضلا عن ذلك 
يمكن أن يلتبس الشر باخير ما .مخض عن 'شر أقل'»' وذلك يتسق 
مع فكرة النسبية ذاتها. أما عن مسألة إمكان حدوث إمكانية بعينها 
فإما لا جواب عليها وإما أنها محلولة سلمًا فى مبدإ كلية الإمكان 
الكامنة فى الوجودء والتى لا حدود لما بموجب طبيعتهاء' ويجوز 
القول بتعبير تناقضى بأن كلية القدرة لن تكون كلية ما لم تنطو على 
إمكانية الممشحيل بشكل ماء 

واطق للطلق أوها وراء الوحوة أو 'بازامااقا" اس هقيض 
أماوبعه 'الويعوةد الوضوق قينطورى ها تقيض فق النبية الكلة 
مايا وهو منها بمثابة القمة الربانية.ه وقد اتخذ الشيطان ذلك النقيض 
قناعًا ستحيل أن يكون فى مقام امخالق سبحانه الذى <َلَ يكن لَه كا 
أكدك 

وفى المقام الجوهرى فالله تقدس وتعالى فى السماء والشيطان محتبس 
فها تحت السماوى من العالما وقد أضفَّث النسبية ذاتها على احتهال 
الشيطانية من الناحية الأنطولوجيةء' وهو ما يتطلب تدرجًا كا يستازم 
تناقضّاب والنسبية ما هى إلا سعى نحو اللاشيئية التى تَتقنّْ بظل من 
الحقيقة بمو جب ركّها لخسبءا وكل ذلك ما هو إلا فيض لا تناهى 
اريس فد 

وهناك اختلاف يشاكل ما طرحناه توًا ألا وهو التناقض بين 


يزلا 


الروح والمادةن بفارق أن الأخير منها متعادل وليس خبيئّا» إلا 
أن الفارق بين "الروح والجسد يربط الجسد بالشر لاسباب 
أخلاقية ومواضعات روحية فقدت القدرة على استبصار الشفافية 
الميتافيزيقية الظواهر عمومًا والإحساس بالمقدس على وجه 
الخصوص؛' ومن هنا جاء غموضها المبدثى وحيادها". وحتى 
نختصر القول؛ فلو كانت المادة محايدة بما هى فلا بد أن هناك شيئًا 
فى ارتباطها بالحياة حيث يعيث الدنس والمرض والموت؛' وهو 
شين نسى لا يستلزم تدخلا من السماء فى أحوال الأرض. ونقول 
بتشاكل هندسى إن التحلل ممكن فى الدوائر المتر اك ةن لكن الأشعة 
التى تصدر من المر 5 عبورًا على تاك الدوائر تبق على صمديتهاء 
وينطبق هذا المبدأ على غموض المادة يا ينطبق على اطراد العرضية 
التى نعيش فيها جبراء والتى لا يمكن سوى لعلاقتنا بالسماء أن 
تعو ضنا عنها وتنصرنا عليها. 

وتختنق الروح فى قبضة المادة»؛ وينمَضٌ الظاهر على الباطنء؛ ويدص 
الشتات السكية. ومن ثم تطغى النفسانية على الذكاءء؛ وينجح ذلك 
الفيضان الذى لا يمككن تصحيحه على أيدى العقليات السطحية 
فى انتصاره على المادة» لكن السماء قد تستخدم نتائح ذلك العجز 


9 ومن نافلة القول أن اللاهوت الذى يعترف 'بالعزاء الحسى' ليس مانويّا بمعنى أنه 
لايتعاسن الأصل الربانى فى مادة الجسدا فقد كان للسيح وميم عليها السلام جسدان 
رفعا إلى السراءن ولا شك أن تحولات مغينة قد جرت غلبواء؛ ولكنها ما زالا يحافظان على 
طبيعتم| الجسدية. 


لأغراضهاء وفى تلك الحالات فهى تحو أذاها الأخلاقى بك مها 
ووسنيا التى تقبل الأشسان خل غواه إلى المدى المك *“, 


لقد ذكرنا آنقًا أن علينا أن فسل 'مشيئة الله سبحانه' حيها يعترض 
الشر مصائرنا ولا يمكن تجنبه.ه والحق أن الطبيعة التناقضية لكلية 
الإمكان نطاب من الاقراة سار ا قبط أن كه والق تفيل 
آية السماء من فو قنا على طبيعتها المنظورةء' والسكيئة هى أن يرتفع المرء 
بذاته 'فوق السحب' فى الصمت والبرودة التى تنأى به عن وعثاء 
الدنياءه ولا يسمح لنفسه أن تنغمر فى متاهات الاضطراب والمرارة 
والثورة المكيوتة. فمن اللازم أن نحذر أن نأخذ مل الوجود بجريرة 
ظاهرة حمقاءء' ولا نقول إن على المرء أن يلق التبعة على الشر 
فيعدل ولككا نقول إن عليه أن يدينه بلا يأس يفقده الوعى بجلال 
الله سبحانه وخيره الأسمى الذى يحيط بكل شىءنا ومن جانب آخ 
أن يعى بمقومات التوازن الكثىه فالعالم هو العالم. 

والسكيّة انسحاب عقلى وأخلاق مكًا بطبيعة الأمورءا فهى الصبر 
حيال كلية القدرة التى تستلزم اللاهائية. ووجود إمكانات سلبية 
تتكر الوجود والصفات التى يتجلى بها ما ذكرنا سلمّاءه يا نقول إن 
السكئة تنطوى على الاستكانة إلى المصير»ا وهو فريد وداتمءا أى هو 
لحظة الخاضر السرمدية' وهو “الآن' الذى لا يمكن أن يراوغه أحدءا 


ولا يقتصر القول هنا على الأديان السامية التوحيدية»» بل يتعداها إلى بعض 


لفن 


فهو يتعلق بالحى الدائم لددسعة8 عدا ولا يعيش هذه اللحظة بإرادته 
سوى من أدرك طبيعة الوجود البحتا فيسكن فى حاله الذى قسمته 
له السماءء فلا هو هرول فى اتجاه المستقبل ولا هو اتكب فى حنين 
وأسى على الماضى فالحاضر البحت هو لحظة المطلق وما نحن إلا 
قائُون فى حرم المطلق فى حاضرنا سب لا بأمسنا ولا بغدنا. 

ويجر حديتث السكينة حدينا عن الى امة الى ليسث جرد سلوك أو 
مظهر»ا فالك امة الطبيعية الصادقة تقوم على أساس روحى ووعى 
شبه وجودى 'با محرك الأول" والإنسان الذى يشعر بشكل موس 
بالعظمة التى تتجاوز وجوده لن يكفر بها فى سلوكه وهو أمى لصيق 
بصورته الربائية. والحق أنه ليس هناك تقوى بلا ؟ امةنه وغاية 
وجود الإنسان أن يعيش فى مقام أعلى من الوجود الذى انعكس 
فيه جسدهءا أو بالأحرى المقام الذى عكس فيه ذاته بمعنى خاصا 
فى الوقت الذى عود فيه نفسه على الوجود بذلك المقامها فرسالة 
الإنسان الكونية هى أن يكون فقيه ذاته «#قهدم» أو يكون 'بانى 
للب" الذى يصل العالم الحسى المتحرك بشاطئ الصمدية الربانية. 
والسيئة إذن هى انتصار أخلاق شبه مشروط للرءء؛ إما على ظلال 
الطيعة الارضية وإما على عبث الحياة والعالم كلما حاق به الشريا 
ونحن ندين بذلك لله جل جلاله ولأنفسنا. وعلينا فى تلك الأحوال 
أن نتمسك بالمقولات التاليةء' أولا ليس هناك من شر قادر على أن 


رذنلا 


يغتصب شينًا من الخير الأسمىء ولا أن يؤثر على علاقتنا به جل 
شأنه إذ يجب علينا ألا نغض البصر عن القيم المطلقة حيغا نقع فى 
العبث. وثاتًا لا بد أن نعى بالضرورة الميتافيزيقية للشر <فلا بد أن 
تأنى العثرات». وثالنًا لا يصح أن نتغاضى عن نسبية الشر فالكلمة 
الأخيرة لله عز وجل. ورابكًا لا بد أن نستكن إلى المشيئة الربانية. 
أى إلى مصير نا الذى لا بد أن نصير إليهء؛ فهو قائم فى أنفسنا. و خامسًا 
أن الله سبحائه يمتحن إعاتنا وضدقتا وصيرنا عل اليلاء وك ناغل 
التعمة. وسادكًا أن الله سبيحائة لح كنا مسعواية أعمال غيرثانة ول 
ما يحدث لنا دون مسئولية مناءا بل سيحاسبنا على ما كا مسئو لين عنه 
شكل مباشر لخسبء؟ ولن يحاسبنا إلا على أعمالنا. وسابكًا وأخيًا 
أن السعادة الكاملة ليست من مكونات هذا العالم بل هى مقصورة 
على العالم الاخرءا ولا الال من شمة هذا العالم»؛ فليس العالم هو كل 
شىء؟ والكابة الأخيرة فى رحاب الرضوان. 


ارفلا 


لبه وَالطَرِيدُ 


إن الفضيلة الأولى هى الحقيقة وبدونما لا نقدر على شىءا والثانية 
هى الصدقء وهو استنباط النتائح ما نعم أنه حقءا أى كل الفضائل 
جميكاك فلا يك أن نقر بالحق موضوعيًا فى مستوى الفكر. بل لا 
بد أن نحققه ذاتيًا فى مستوى العملا وسواء أكان باطنًا أم ظاهران 
فالقيقة تتبعد اللأمبالاة والنفاق وابلطأ والكب: 

ويعنى الصدق أو الإخلاص مسلكن مبدئيين هما الترفع عما يجانى 
المقيقة وشقيق ما يسق معهاه أى أن متكي يما يبعدنا عن الله 
سبحانه وهو اخير الأسمى. وأن نحقق ما يقربنا إليه تبارك وتعالىء 
ولذلك ارتبطت فضيلتا ضبط النفس واحية بالحقيقة والصدق'ا 
وكذلك الطهر والعفةء' ثم التواضع والإحسان بشكل أكثر أصولية. 
وليس هناك طريق بلا فضيلة أيّا كانت قيمة وسائلنا الروحية 
فالفضيلة هى الصدق بشكل مباشر وهى الحقيقة شكل غير مباشرا 
وليسث الفضيلة مما ستحق الثواب بذاته.ه بل تستحق الثواب بمدى 
اندفاعنا إلبها وشوقنا لحا وحسن نيتنا فى أدائها. 

إننا نجد الصفات الأخلاقية التى تناظر بعدى "أنا والآخر' فى 'الحو 
والكرم'“ أو بتعبير آخى فى 'التواضع والإحسان'ا وليس من منطلق 
السلوك الانفعالى»؛ بل بموجب التلاؤم الأخلاق والروحى مع 
طبيعة الاامور. 


قل 


والخوهو الأصول لفشيلة ار هو أن الآأشان لبس الله متبحائه» 
أو أق 'الأنا' اللأشافة ليست" الذات” الربانيقه ؟! أن أساس ففيلة 
الكوم أو التراحم أو الإحسان؛ هو أن 'الآخر' أيضا 'مفطور على 
ضَووة ارت" أو أت البطوث الرباق كامى فى كل ذات إساليةن 
وهو ما يفسر فضيلة العزة التى تشارك فى الجلال الربانى ووعينا به. 
وعن المحو والكرم فإن على الإنسان أن يحو ذاته بكرمه. وأن يكون 
كريا بمعياره فمصالح الغير لا حو مصاحناءا ثم إنه ليس الناس جميعًا 
سواء فى الاعتبار إلا فما تعلق عموما بالحال الإنسانية» والإحسان 
لا يصح أن يتوجه إلى ما هو مناسب لجال العرضى سب وإلا 
استحال العلاجء' فعقاب الطفل بالعدل أكْر إحسانًا من إفساده 
بالتدليل»؛ والاعتقاد بغير هذا أو السلوك على أساسه يربو إلى حو 
العدالاه» زمر النواقية الأغلةقةو الاتمواعية. 

ولعزعن ساة التوازن بين ا نحو والكرامة ذكر ما يلىءا فعندما يعم 
المرء بلاشيئيته قياسًا إلى الله عز وجل عليه أن يعل أيضًا أن الله 
سبحانه قد شاء بوجودهءا ويكّسب بذلك عظمة ستحقها فى هذا 
العالم. وهو لا يحتكم على هذه العظمة فى المناخ الكونى خسب فهى 
قائمة أصلا فى العقل الرباق» إذ إن الله سبحانه شاء أن يخلق خامًا 
عظب) ى بعرفهء؛ وينطبق الأى نفسه على 'الحرية'نا ونذكر عرضًا 
تاك المتناقضة التى تدفع بأن الله سبحانه وحده حيٌ المشيئة”؛ وكل 
ما عداه محكوم بمصير محتوم ورد عليها بأن الله سبحانه قد خلق 


انا 


النامن أخر ارا حتى يحقق الحرية فى العالم سب و لذلك كان الناس 
أحرارًا بموجب الغاية من خلقهمء وتفرض صيغة التجلى الكونى 
محدودية على تاك الحرية»؛ لكن محتواها سيظل دمحا هو الغاية من 
التاق 

ويعنى التواضع عند التدينية العاطفية أن على الإنسان أن يغفل عن 
قيمته الحقة.» يا لو كان العقل الهم عاجرًا عن الموضوعية فى 
مقام عالم الظواهر» ألا وهى النفس الإشسانية فالموضوعية تعنى 
أن الإنسان الذى واع بنسبية ملكاته وصفاته وجدارته. 

ويتضح أن جوهر التواضع قطعًا هو الوعى بلاشيئيتنا حيال الخالق 
جل شأنه كا أن جوهر الاحسان هو يحب الخير الأسى الذى 
يضق على تر |حمنا الاجتاعى أعمق معانيه. والحق أن عدم محيّة الله 
سبحانه كفر به تنزه وتعالىءا مما يعنى الكفر بخلود النفسءا ومن ثم 
افظاد معن الزاة ةاوهو عايض غبار القوفيق خل الصناما 
إن لم يذهب بهكله» فالإحسان إلى المخلوق الأرضى أو هو الحيوان 
الأشاق لأ يد وأن زرافقه لحان إلى الاشان الرباق» فالا حسان 
'الأفق* الخالص لا يربو عن قتل للنفس» فى حين أن المعاناة التى 
يعانيها الإنسان وحيدًا فى عزلته يمكن أن تكون خيدًا لنفسه الباقية'". 


0 وهناك إحسان ملزم تجاه الحيوانءه ولكن لا موجب فى ذلك للإحسان تجاه نفس 
خالدةه فالإنسان لا يستطيع أن يمنح الحيوان ما لا يستطيع قبوله»ا ولكله يستطيع أن يمنحه ما 
يقبل فى مستواه باعتباره جارا لناء؛ وكل ذلك لا علاقة له بأن الحيوان بمكن أن يكون وعاءً 
الوق وأداة اققواة اروس 


نا 


وحتق لآ يفط نرايا الإحدان» تقول إن كل قيمة لأ بن وآن مر نح 
قو انار الأمين بد ل ول إلى سفن ذق عدرع. 


وتو الفضائل جميعًا بشىء من امال يجعلها أقرب إلى الحة»ا وبغض 
النظر عن نفعيتها أو مناسبتها للحالها فاندماج المحو بالك م أو التواضع 
بالإحسان أو الاحتشام بال رحمة يجعل كل ثنائية تشارك فى جوهر 
كل الفضائل وجميع المؤهلات الروحية وربما احتج البعض بأن 
الحال لو كان كذلك فليس هناك من هو مؤهل للروحانية؛ ولكن 
النية فى تحقيق الفضيلة جنء لا يتجزأ منهاء؟ ويعنى ذلك أن الفضائل 
الموشفريةس سيب ونمعة ف الأن:ة اواولا يطلب الله سحانة 
منا الكال نفسهء؛ بل يطلب منا النية فى تحقيقه لخسبء؛ وهو ما يعنى 
نف النقائص لو صدقت النية.؛ فن الواح أن المصاب بالكير لن يأمل 
ن عقي الواقع اانه وال حر وجل سألنا ا لعيطاباة اب 
الفضائل التى تملها فى أعماقنا وجوهرنا الربانىء فعلى الإنسان أن 
سى لأن ' تكوين ذاندا كل مويعره ماهر اله الرسعوه ناهر 


1/ 
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إن محبّة الله جل جلاله تنبثق من طبيعة الأمورء؛ فإن حب العرضيات 
يعنى حب جوهرها عن وعى أو بلا وعىء' فقد يحب الروحانى 
الأشياء أو الخلوقات التى ليست الله سبحانه.' ولكله لا يمك أن 
يحبها دون الله تعالى أو خارج وعيه به سبحانه. وهكذا تعود به إلى 
الخير الأسمى بشكل شعائرى دون أن تتحول إلى غير ماهيتها.؛ ويقول 
الدعاء المندوسى (ليس الزوج محبوبًا لكونه الزوج بل لأجل آتما 
الذى فى ذاته»,؛ لحب المخلوق امتداد غحيّة الخالق «فكل شىء اتما »ها 
ونبل احيّة من منطلق ذاتى هو أن يختار المحب ما يستحق الْحيةه؛ وأن 
يحبه بلا نهم ولا طغيان وأن يعى بمثاله وجوهره الربانى» أما المحبوب 
فإنه يضئ النبل على من أحبه بالمدى الذى يحبه فى الله سبحانه. 
فا كان طاهرًا أولايًا كان بالتالى معيارًا إنسائيًا تضرب جذوره فى 
المقام الربانى نحو أصوله ذاتها. 

وحين .بتحدث المرء عن الحبّة فإنه تحدث عن اجمال.؛ وجانب امال 
فى الله سبحانه له أهمية خاصة فى انحيّة الروحانية,؛ والحب ينطوى 
على الرغبة فى القلك والاتحاد.ه ولكن محيّة الله سبحانه لا تعنى 
القلكء؛ بل تعنى الرغبة فى تذوق حضوره والتنعم بلطفه تقدس 
وتعالى؟ وأن برغب فى نهاية المطاف بالقاهى معه سبحانه بالمدى 
الذى تسمح به طاقته الرو حية وطبيعة مصيره. 


لين 


وغاية الحب هو اججمال.؟ وجمال الله سبحانه ينبثق من لانبائيته التى 
تشاكل رضوانه ومشيثته فى تقديم ذاته إلى خلقه 'بفيض' الخير الأسمى 
الذى شع امال ويجتذب النفسء وبتجل اللانهائى أمامنا ويحررنا لا 
ليحطمنا بل ليهدينا إلى ما نحن عليه فى الحقيقة من جوهر خالد. 

ومن حق المرء أن يتحدث عن امال حين يعل أنه حقيقة موضوعية 
لخحسبءا ومستقلة عن العوامل الذاتية والميول والأذواق» فتقدير 
اججال يرجع أولا إلى الإدراك ثم إلى المذاق» واججيل فى عالم التعبير 
هو ما انسق مع جوهره الربانىء؟ وهو غاية وجوده فى الله سبحانها 
و'التعبير' الأقنومى عن الجوهر هو الرضوان أناندا.ه وهو أساس 
كل جمال ممكنءا ويتسق الرضوان مع 'بعد' اللانهائية. والذى يبين 
الل ببيدالةا بقظك عير الأف با وهر عضر كل تاسق وبعادة: 


وهناك عّة لله تبارك وتعالى تنطوى على مذهب ينطلق من الفقهيا 
يا أن هناك عيّة له سبحانه تنطلق من المعرفة بالطبيعة الربانية 
والإحساس باججال الربانىءا وهى تحررنا من ضيق العالم و ضحيجها 
وطريق المحبة فى مذهب البهاكية يفترض أن الحب وحده كفيل 
مذاها اله سبحائة ةق ين أن الحب ما هو فى طريق المعرفة جنانا 
بقوم أساصًا على شعورنا بالجال الربانىء؟ ويستتى الفن الشعائرى 
من ذلك المنظور شبه الأفلاطونى ولذلك كان متبط بالجوانية 
العرفانية,؟ "فالفن عدم بلا عم لنطته مغصعك؟ عصلر كمد . 
وعليهء؛ فإن من المهم أن ندرك أن الجوانب الميتافيزيقية والتجريدية 
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لله تبارك وتعالى تطرح امال كغاية للحبّة»ا فالنفس المتأملة قد تقتع 
بحساسية للسكئة الرحبة للوجود البحت» أو بلورية المطلقية التى 
تفاكل البرق؟ أو قد تحن ماهر ضدى ق جلاكهءا أو ما رو ويدكم 
فى لانهائيته.' مثل لانبائية السماء وتوثح الشمس والبرق والبلورء 
وكل جمال إِنما يعكس إشعاع الله سبحانهه كما أن امال الأخلاق 
يتتمى إلى المقام ذاتها فقد يحب المرء جمال فضائل الوجود الربانى 
بحس جمالى مثلها يحبها لقيمتها المباشرة. 

ويشتاق الإنسان إلى السعادة بموجب أن الرضوان الذى انتسج من 
الجال وامحبة هو جوهدةٌ ذاته. وقد قال دائق (تعبر كل خلجاق 
عن الحب عنامصدبك صداتدم يعاكدعم عتم 1 8غنا1» وععنى أرضى 
وسماوى معا. 


